مقدمة موسوعة "اليهود واليهودية والصهيونية" 


تتناول هذه الموسوعة كل جوانب تاريخ العبرانيين فى العالم القديم, وتواريخ 
الجماعات اليهودية بامتداد بلدان العالم» وتعدادتها وتوريعاتها:-وسماتها الاساسية: 
وشياكلها التنظيمية؛ وعلاقات أفراد الجماعات اليهودية بالمجتمعات التى يوجدون 
موسى بن ميمون) وغيز النهود ممن ارتيطت أسماؤهم بتوازيج عاك 
التهودية (مثل تابليون ومتلر): كما اول بهذة الموسوعة كل الخواتب المتعاقة 
بتاريخ اليهوديةء وفرقها وكتبها الدينية. وطقوسها وشعائرها, وأزمتها فى العصر 
الحديث, وعلاقتها بالصهيونية وبمعاداة السامية (معاداة اليهود). وتغطى 
الموسوعة الخركة الصهيوية ونشاظاتها ومدارشها وأعلامها؛ وبعض الحؤانت 
الأساسية للدولة الضهيونية. 


وهدف الموؤسوغة إلى توقير الحفائق التازيخية المغاصرة:عن 'الظواهر النهوذة 
والصهيونية والإسرائيلية, وإلى تقديم رؤية جديدة للموضوعات التى تغطيها. وهى 
تحاول إنجاز ذلك من خلال عذة ظطرق: 


1 - تقديم تاريخ عام للعقيدة والجماعات اليهودية وللحركة الصهيونية: تقدم 
الموسوعة رؤية تاريخية جديدة لكل من العقيدة والجماعات اليهودية والحركة 
الصهيونية أكثر علمية وحياداً وتفسيرية من تلك الرؤية الغربية التقليدية التى 
تبناها المؤلفون اليهود وغفر الهود فى الشورق والغري» والهتائرة يما نسمى 
"التاريخ المقدس" - اى التاريخ الذى ورد فى العهد القديم. والرؤية الجديدة تضع 
تواريخ الجماعات اليهودية فى انحاء العالم فى إطار التاريخ الإنسانى العام. كما 
ان الموسوعة قامت بربط تاريخ الصهيونية. عقيدة وحركة وتنظيماء بتاريخ الفكر 
الغربى والإمبريالية الغربية. 


2 التعريف الذقيق. للمفا هيم والمضطلحات الساندة: والتازية لها من «متكلؤر 
جديد: وإبراز جوائبها الإشكالية: فعلى شبيل المثال حينما تتعرض الموسوعة 

لظاهرة مثل يهود الاتحاد السوفيتى (سابقاً) فإنها تفعل ذلك من خلال عدة 
مداخل عن تاريخ اليهود وتوزبعهم الوظيفى وأعدادهم واشساب e‏ 
وانتماءاتهم السياسية والفكرية فى كل من روسيا القيصرية وروسيا السوفيتية. 
كما توجد عدة مداخل أخرى عن أنواع يهود الاتحاد السوفيتى (قرائين - 
الكرمشاك - جورجيين - يهود البايشية - يهود الجبال - يهود بخارى ... إلخ). وتضم 
الموسوعة: أيضا مداخل عن موقف ماركس وانجلر والبلاشفة من المسالة 
اليهودية, وعلاقة اليهود بالفكر الاشتراكى وتطور الرأسمالية الغربية. 


3- إسقاط المصطلحات المتحيزة وإحلال مصطلحات أكثر حياداً وتفسيرية محلها: 
تتسم المصطلحات المستخدمة لوصف الظاهرة اليهودية والصهيونية بأنها 
متحيزة لأاقصى حد, وتجسد التحيزات الصهيونية والغربية. ولتجاوز هذا الوضع تم 
استبعاد مصطلح مثل "الشعب اليهودى" الذى يفترض أن اليهود يشكلون وحدة 
عرقية ودينية وحضارية متكاملة (الأمر الذى يتنافى مع الواقع). وحل محله 
"الجماعات اليهودية". وبدلاً من كلمة "الشتات" استخدمت العبارة 
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المحايدة "أنحاء العالم", وبدلاً من "التاريخ اليهودى" تشير الموسوعة إلى "تواريخ 
الجماعابة: الود :والفضظا اجات اما لقث أكنن خاد كةو اا 


دقة وتفسيربة. 


ونمكن تلخيص :هدق الموؤسوعة فى أنها محاولة تظؤيز خظاني تحليلق 
(مصطلحات ومفاهيم) لوصف الظاهرة اليهودية والصهيونية. وهو خطاب يسترجع 
البغذ التاريعى لهذه الظاهرة/:من.حيث كونها ظاهرة تاريخية اجتماعية يمكن 
فهمها والتعامل معها. 


وغنى عن القول أن موسوعة عربية عن الظواهر اليهودية أمر له أهمية بالغة 
لاضن فان ا تحاول أن تضع إطاراً ناما وخ دا ك5 من خلاله 
دراسة اليهود واليهودية والصهيونية وإسرائيل. وعلى المستوى القومى, فإن هذه 
الموسوعة.منترود صان القرار الغربى: .مهما كانت اتجاهاته السياسيه: يقدن كيين 

قن المعلومات اللازفة لاتخاد أى قرار. كما أن العاملين فى هجا لى التشياسة 
والإعلام, وفى غيرهما من المجالات, سيجدون مرجعاً گرا يزودهم بالمعلومات 
الضرورية عن اليهود واليهودية والصهيونية وإسرائيل. وسيستفيد من الموسوعة 
انضا المتخصصون فى الفروع الأخرى من المعرفة مقن يتضدون للطواهر 
اليهودية: والضهيونية والإبهرانيلية بالدرزاسة: كل فى حفل مخصصه. 


جائزة احسن كتاب في معرض القاهرة للكتاب ذلك العام؛ هي من ضمن 
مساعي الدكتون المسيري العديدة الرامية إلى 'القاء الضوء على حقيقة الخركة 
والدولة الصهيونية (والعفيدة البهودية والجماعات البقودية فقن العالم) وقد 
استغرق إعدادها ما يزيد عن ربع قرن واشترك في هذه العملية عشرات الأفراد 
(مؤلفون - محرر فني - مساعدي باحث - سكرتارية - مكتب للترجمة العبرية - 
نخ روطان علي كمون :وق قام ال رالرى ود الدانة 
بإعداد هده الموشوعة والاتقاق عليها طلة هذه القترة. 


وكهما عرف نامو الموميوعة: فام "اتير كاهانا" عضو الست اسان ورين 
جماعة كاخ الصهيونية الإرهابية) بإرسال خطابات تهديد بالقتل لمؤلفها والمشرف 
عليها في يناير عام 1984, واعترف بإرسال الخطابات, في حديث مع جريدة 
"يديعوت احرونوت' 0 عددها الصادر في 21 فبراير 4 . وبلغ عدد 
هذه الخطابات ثلاثة عشر خطاباً, أرسل ستة منها على عنوان الدكتور المسيري 
بالرياض (المفلكة. العربية السعودية) وارسلت الستة الاخرى على نوات 


بالقاهرة, أما الخطاب الثالث عشر فقد أرسل له في القاهرة فور عودته من 
الرياض, جاء فيه أن مرسلي الخطاب يعلمون بأمر عودتهء وأنهم "يعدون قبراً 
له". كما جاء في هذه الرسائل أنه إن لم يتوقف الدكتور المسيري عن نشاطاته 
المعادية للصهيونية (وأهم هذه النشاطات - بطبيعة الحال - هو تأليف الموسوعة) 
فستصل إليه الايدي الصهيونية, وستقوم بتصفيته. وقد وضع الدكتور المسيري 
تحت جر اببة سلطا ع :لمن العصوية.. حمابة له 


كما أرسلت جامعة بار إيلان خطاباً إلى الملحق الثقافي الإسرائيلي تطلب منه 
الكتابة إلى السقير الأمريكي. لتشويه شتمعة يعض الشخضيات المضرية المفعادية 


للصهيونية ومن ضمنها الدكتور المسيري (نشرت جريدة العربي المصرية نص 
الخطاب في عددها الصادر بتاريخ 11 نوفمبر 1993). 


تقع موسوعة فى ثمانية مجلدات, متوسط عدد صفحات کل منها 0 صفحة:, 
ويتناول كل مجلد واحد منها موضوعاً محدداً. فالمجلد الأول يتناول الإطار النظرى 
للموسوعة وقضايا المنهج. أما المجلدات التالية (الثانى والثالث والرايع) فتتناول 
موضوع الجماعات البهودية. وقتاول المعلة الخامس البعودية:- والفجلد السادس 
الصهيونية, والمجلد السايع إسرائيل. 


ويضم كل مجلد عدة اجزاء. ويضم كل جزء عدة أبواب: ويضم كل باب عدة 
مداخل. وعدد مداخل الموسوعة حوالى 2300 مدخل. والموسوعة مرتبة 
موضوعيا. فعلن نسيل المتال اذل المخلة الرابع تو اريخ الجفاعات البهودية قن 
بلدان العالم العربي ويصضم 18 بابا اول كل باب ها نارين جما هو نا 
فى إحدي بلدان العالم الغربي (إنجلترا > المانيا -«روسها... اله ). وضو باب 
إنجلترا ثلاثة مداخل (إنجلترا من العصور الوسطى حتى عصر النهضة - إنجلترا 
شد عضر النهضة- |تجلعرا فى الوقت الحا صن نعطي موصو تار الحفاقة 
اليهودية فى إنجلترا. 


إلا أن الموسوعة لا تقتصر على التصنيف الموضوعي إذ يوجد فى المجلد الثاهن 
فهرس ألفبائى عربى بكل مداخل الموسوعة. فإذا أراد القارئ أن يعرف شيئاً 


عن "انخلترا من العضور الوسظى حتى عصر انض فان سيذهي الى جرف 
الألف حت سج عتوان العدخل وجوازة رتم الفجلة: والضفحة 


وحتى نعطى القارئ فكرة عن مدى RR‏ 
التالية عناوين المجلدات والأجزاء والأبواب 


المجلد الأول : الإطار النظري 

الجزء الأول: إشكاليات نظرية 

1 مقدمة. 

2 - مفردات. 

3- فشل النموذج المادى في تفسير ظاهرة الإنسان. 
4 إشكاليات الإنساني والطبيعى والذاتى والجزئى والكلى. 
الجزء الثاني: النماذج كأداة تحليلية 

1 النماذج: سماتها وطريقة صياغتها. 

2 أنواع النماذج. 

3 النموذج الاختزالي والنموذج المركب. 

الجزء الثالث: الحلول الكمونية الوحدانية 

1 - الحلول ووحدة الوجود والكمونية. 

2 الحلول الكمونية الواحدية والعلمانية الشاملة. 
الجزء الرابع: العلمانية الشاملة 

1 إشكالية تعريف العلمانية. 

2 اختلاط الحقل الدلالي لمصطلح ومفهوم (علمانية). 
3 نموذج تفسيري مركب وشامل للعلمانية. 

4 - مصطلحات الواحدية والاستيعاب فيها. 

5- مصطلحات تشير إلى تفكيك الإنسان وتقويضه. 
6 مصطلحات جديدة لبلورة النموذج الكامن. 

7 الثنائية الصلبة والسيولة الشاملة وما بعد الحداثة. 
8 العلمانية الشاملة والإمبريالية. 


9 العلمانية الشاملة : تاريخ موجز وتعريف. 

الجزء الخامس: الجماعات الوظيفية 

1 السمات الأساسية للجماعات الوظيفية. 

2- الجماعات الوظيفية والحلولية والعلمانية الشاملة. 


المجلد الثاني :الجماعات اليهودية: إشكاليات 
الجزء الأول: طبيعة اليهود في كل زمان ومكان 
1 إشكالية الجوهر اليهودي. 

2- إشكالية الوحدة والنفوذ اليهودي. 

3 إشكالية العبقرية والجريمة اليهودية. 

4 إشكالية العزلة والخصوصية اليهودية. 

5 منقی وعودذة آم هزات وانتشار؟ 

6 هجرات وانتشار أعضاء الجماعات اليهودية. 

الجزء الثاني: يهود أم جماعات يهودية؟ 

1 الجماعات اليهودية الأساسية. 

2 الجفاعات النهودية المنفقرضة واليامشية: 

3 - إشكالية الهوية اليهودية. 

4 النهود والجماعات اليهودية: 

5 إشكالية التعداد. 

الجزء الثالث: يهود جماعات يهودية؟ 

1 الجمافات الوظيقية البهوذية: 

2 الجماعات الوظيفية اليهودية القتالية والاستيطانية والمالية. 


3 أقنان ويهود البلاط. 

4 جماعات وظيفية أخرى (البغاء ‏ الطب الترجمة ‏ الجاسوسية). 
5د مسالة العدذودية. والهاشمية. 

الجزء الرابع: عداء الأغيار الأزلي لليهود واليهودية 

1 إشكالية معاداة اليهود. 

2 بض التجليات المتعينة. لمعاداة البهوة: 

3 معاذاة اليهؤة والتخيز لهم 

4 الإبادة النازية والحضارة الغربية الحديثة. 

5- بعض إشكاليات الإبادة النازية ليهود أوربا. 


6-إشكالية التعاون بين عض أعضاء الجماعات اليهؤوذية:والنازيين. 


المجلد الثالث :الجماعات اليهودية: التحديث والثقافة 
الجزء الأول: التحديث 

1 من التحديث إلى ما بعد الحداثة. 

2 العلمانية (والإمبريالية) واليهودية وأعضاء الجماعات اليهودية. 
3 التحديث وأعضاء الجماعات اليهودية. 

4 الإعتاق. 

5-الاسشارة النهودية: 

6 الرأسمالية والجماعات اليهودية. 


7 رأسماليون من أعضاء الجماعات اليهودية في العالم (ما عدا الولايات 
المتحدة الأمريكية): 


8- رأسماليون من أعضاء الجماعات اليهودية في الولايات المتحدة. 


9 الاشتراكية والجماعات اليهودية. 
الجزء الثاني: ثقافات أعضاء الجماعات اليهودية 

1 ثقافات الجماعات اليهودية (تعريف وإشكالية). 

2 فلكلور (طعام وأزياء) الجماعات اليهودية. 

3- الفنون التشكيلية والجماعات اليهودية. 

4 إشكالية المتحف اليهودي. 

5 الموسيقى والرقص والجماعات اليهودية. 

6 الكوميديا والسينما والجماعات اليهودية. 

7 الأدب اليهودي والصهيوني. 

8 الآداب المكتوبة بالعبرية. 

8 الآدب النديشى. 

0 لهجات أعضاء الجماعات اليهودية ولغاتهم. 

3 المفكرون من أغعضاء الجماعات اليهوذية. 

2 الفلاسفة من أعضاء الجماعات اليهودية. 

3 - علماء الاجتماع من أعضاء الجماعات اليهودية. 

4 _ علماء النفس من أعضاء الجماعات اليهودية. 

5 التربية والتعليم عند الجماعات اليهودية حتى العصر الحديث. 
6 التربية والتعليم عند الجماعات اليهودية في العصر الحديث. 


المجلد الرابع :الجماعات اليهودية: تواريخ 


الجزء الأول: تواريخ الجماعات اليهودية فى العالم القديم 


1 إشكالية التاريخ اليهودي. 

2- أشكال الإدارة الذاتية. 

3- مصر والإمبراطورية الحيثية. 

4 الشقوت السامية: الاشوزيية: والبابلدوة: 
5 الشعوب والأقوام السامية الأخرى. 

6 الحوريون والفلستيون. 

7ب العيرانيون: 

8- عصر الاباء. 

9 التسلل أو الغزو العبرانى لكنعان. 

0 عصر القضاة. 

1 _ عبادة يسرائيل. 

2 الهيكل. 

8 المملكة العبرانية المتكدة: 

4 المملكة الجنوبية والمملكة الشمالية. 
5 التهجير الآشورى والبابلى. 

6 الفرس. 
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6 الروقان: 

9 التمردات اليهودية. 

الجزء الثانى: تواريخ الجماعات اليهودية فى العالم الإسلامي 
1 الشرق الأدنى القديم قبل وبعد انتشار الإسلام. 


2- إسبانيا الإسلامية (الأندلس). 

3- الدولة العثمانية وفارس بعد انتشار الإسلام. 

4 العالم العربى منذ القرن التاسع عشر. 

الجزء الثالث: تواريخ الجماعات اليهودية فى بلدان العالم الغربى 
1 الإقطاع الغربى وجذور المسألة اليهودية. 


2 الجيتو. 
3 - الإمبراطورية البيزنطية المسيحية وإسبانيا المسيحية. 


عفرا 

5 إنجلترا. 

6 ألمانيا. 

7 النمسا وهولندا وإيطاليا. 

8- بولندا قبل التقسيم (ظهور يهود اليديشية). 

نيو لت امن | ا تكن الوقم ا 

0روا اضر ى 12م 1885 

1 روسيا القيصرية حتى اندلاع الثورة. 

متكا ف لبس نتن 

3 يهود اليديشية في أوكرانيا وجا ليشيا ورومانيا والمجر. 
4- أمرزيكا اللاثينية. 

5- جنوب أفريقيا وكندا وأستراليا ونيوزيلندا. 

6 الولايات المتحدة حتى منتصف القرن التاسع عشر. 
7 الولتاس لسعو ند منتضف لرن الات عد حى ادو 


8 اليهود الجدد أو الأمريكيون اليهود في الوقت الحاضر. 


المجلد الخامس :اليهودية: المفاهيم والفرق 
الجزء الأول: بعض الإشكاليات 

1 - إشكالية التركيب الجيولوجي التراكمي والشريعة الشفوية. 
2- إشكالية الحلولية اليهودية. 

3- إشكالية علاقة الغنوصية باليهودية. 

4 إشكالية علاقة اليهودية بالصهيونية. 

الجزء الثاني: المفاهيم والعقائد الأساسية 

1 الإله. 

2 الشعب المختان 

3-الأرض. 

4 الكتب المقدسة والدينية. 

5- الأنبياء والنيوة: 

6 اليهودية الحاخامية (التلمودية). 

7 الفقهاء (الحاخامية). 

8- القبالاه. 

9 قبالاه الزوهار والقبالاه اللوريانية. 

0 السحر والقبالاه المسيحية. 

1- الشعائر. 

2 المعبد اليهودي. 

3 الحاخام (بمعنى "القائد الديني للجماعة اليهودية"). 


4 _ الصلوات والأدعية. 

5 الأغيار والطهارة. 

6 الأسرة. 

7 التقويم التهودى. 

8 الأعياد اليهودية. 

9 الفكر الأخروي. 

0 الماشيح والمشيحانية. 

الجزء الثالث: الفرق الدينية اليهودية 

1 الفرق الدينية اليهودية (حتى القرن الأول الميلادي). 
2 اليهوذية: والإسلام. 

3ع اليهؤذية والمسيحية: 

4 _ الحسيدية. 

5 اليهودية الإصلاحية. 

6 اليهودية الأرثوذكسية. 

7 اليهودية المحافظة. 

8- تجديد اليهودية وعلمنتها. 

9 اليهودية وأعضاء الجماعات اليهودية وما بعد الحداثة. 
0 اليهودية بين لاهوت موت الإله ولاهوت التحرير. 
1 العبادات الجديدة. 

المجلد السادس :الصهيونية 

الجزء الأول: إشكاليات وموضوعات أساسية 


1 - التعريف بالصهيونية. 

ارات الج نة 

3 العفة الضامك بين العضاوة الغربية والجركة الضهتو نة 
دوهع العقذ موه النتفية. 

5- الضهيونية والعلمانية الشاهلة: 

6 الخطات الصهيونئ: المراوغ. 

الجزء الثاني: تاريخ الصهيونية 

1 - تاريخ الصهيونية. 

2 الإرهاصات اليهودية الأولى: حملات الفرنجة (الصليبيين). 
3 - صهيونية غير اليهود المسيحية. 

4 وة غير البهؤة العلمافية: 
قىالتهيؤتية التوظينية. 

6 الشات التوظينية: 

7 الصهيونية الاستيطانية (العملية). 

8- تيودور هرتزل. 

9 الصهيونية السياسية. 

60 الضهيونية العامة (أو الصهيونية العفومية). 
1 + الضويوية العفالية: 

2 لالا الد 

8 الصويونية الإئنية العلمانية: 

4 الصهيوتية الاقليمية: 


5 الدولة مزدوجة القومية. 

الجزء الثالث: المنظمة الصهيونية 

1 المنظمة الصهيونية العالمية. 

2 اللوبي اليهودي والصهيوني. 

3 الجر ك الصهيونية :في الولانات المتحذة: 

4 الجباية الصهيونية. 

الجزء الرابع: الصهيونية والجماعات اليهودية 
1 موقف الصهيونية وإسرائيل من الجماعات اليهودية في العالم. 
2 موقف الجماعات اليهودية من الصهيونية. 

3- الرفض اليهودي للصهيونية. 

4 - شخصيات ومنظمات يهودية معادية للصهيونية. 


المجلد السابع :إسرائيل: المستوطن الصهيوني 
الجزء الأول: إشكالية التطبيع والدولة الوظيفية 
1 إشكالية التطبيع. 

قي ]لذولة الضعموفة الوظيفية: 

الجزء الثاني: الدولة الاستيطانية الإحلالية 

1 الاستعمار الاستيطاني الصهيوني. 

2 إحلالية الاستعمار الاستيطاني الصهيوني. 

3- التهجير (الترانسفير) والهجرة الاستيطانية. 

4 فجرة الود اوقت 

الجزء الثالث: العنصرية والإرهاب الصهيونيان 


1 العنصرية الصهيونية. 

2 الإرهاب الصهيونئ/ الإسزائيلي جتى غام :1948 

3 الإرهاب الصهيوني / الإسرائيلي منذ عام 1948. 

الجزء الرابع: النظام الاستيطاني الصهيوني 

1 الاستيطان والاقتصاد. 

2- التوسع الجغرافي أم الهيمنة الاقتصادية ؟ 

3 النظام السياسي الإسرائيلي. 

4 تنظرية الامن: 

الجزء الخامس: أزمة الصهيونية والمسألة الإسرائيلية 
لذي ازمة الصميوسة. 

2 الاستجابة الصهيونية / الإسرائيلية للأزمة. 

8 العسالة الاسرائيلية والخلول الضهيونية: 

4 المشالة الفلسطينية: 

السيرة الذاتية لمؤلف الموسوعة (الدكتورا عبد الوهاب المسيرى) 
* ليسانس آداب ‏ أدب إنجليزي ‏ جامعة الإسكندرية (1959) 


* ماجستير في الأدب الإنجليزي والمقارن ‏ جامعة كولومبيا 101نااه© 
/7615110 الا الولايات المتحدة الأمريكية (1964) 


* دكتوراه في الأدب الإنجليزي والأمريكي والمقارن ‏ جامعة رتجرز 8110615 
/615110 الا الولايات المتحدة الأمريكية (1969) 


* خير الضهيونية تمرك الدراسات السياسية والإستراتتجية بالأهرام (حكى عام 
75). 


* عضو الوفد الدائم لجامعة الدول العربية لدى هيئة الأمم (حتى عام 1979). 


* أستاذ بجامعة عين.شفسن وجافعة الملك سعود وجافعة الكويت (ختى عام 


1989( 
* أشتاة غين متفرع بجامغة عبن شمسن (1989 د خت الآن) 
* المستشار الأكاديمي للمعهد العالمي للفكر الإسلامي  1992(‏ حتى الآن). 


عضو مجلس الأمثاء لخا هة اللوم الاسلاىة وا لاجتماعية واشنطن. الولاناك 
المتحدة  1997(‏ حتى الآن) 
* أستاذ رأ ب بجامعة ماليزيا الإسلامية فى كوالالامبور, وبعديد من الجامعات 


* صدر له العديد من الكتب 50 ا التاريخ:مقدمة لدراسة بنية الفكر 
الصهيونى (1972) كتبه حينما ا كان بعمل رئيساً لوحدة الفكر الصهيونى وعضو 
مجلس الخبراء بمركز الدراسات السياسية والإستراتيجية بالأهرام, كما صدر له 
كات من کا سهان لالت العو رات جالة فى خا 
المعرفة (صدرت منه طبعة ثانية من جزء واحد عام (1988), وقد وضع المؤلف 
عدة مؤلفات بالإنجليزية حينما كان يشغل منصب المستشار الثقافى للوفد الدائم 
للجامعة العربية لدى هيئة الأمم المتحدة (1979-1975), من أهمها كتاب عن 
التو عدوا نت ارك الود تفنو الكو ف ل اة 


)قرر تدريسه فى عدد من الجامعات الأمريكية). وكتاب أخر عن تطور العلاقة بين 
إسرائيل وجنوب أفريقيا ) نشرت منه عدة طبعات بعدة لغات) كما صدر له كتاب 
ثالث (بالعربية) عنوانه: الفردوس الأرضى: دراسات وانطباعات عن الحضارة 
الأمريكية. 


وفى السنوات الأخيرة صدرت للدكتور المسيرى عدة كتب من أهمها: الانتفاضة 
الفلسطينية والأزمة الصهيونية وهجحرة اليهود السوفييت , ٠‏ وقد نشرت له دار 
الشروق عام 1997 الصهيونية والنازية ونهاية التاريخ. ومن هو اليهودى؟ كما 
نشرت له عام 1998 اليد الخفية, ونشر له مركز الدراسات المعرفية والمعهد 
العالمى للفكر الإسلامى بواشنطن والقاهرة كتاب إشكالية التحيز (سبعة 
مجلدات) من تأليفه وتحربره: وللدكتور المسيرى العديد من المقالات فى 
الجرائد والمجلات والحوليات, العربية والأجنبية. وقد قام الدكتور المسيرى بكتابة 
المداخل الخاصة بالصهيونية والانتفاضة في عدد من الموسوعات والكتب 
والمراجع المتخصصة, وقد ترجمت بعض أعماله إلى الفارسية والتركية 
والبرتغالية والفرنسية, وللدكتور المسيرى اهتمام خاص بالنقد الأدبى وتاريخ 
الفكر والحضارة (بحكم تخضصه الأكاديمى): فألقى العديد من الفحاضرات عن 
هذه الموضوعات فى الجامعات والمؤتمرات العربية والغربية, كما نشر العديد 
من المقالات فى الجرائد والمجلات والحوليات العربية والأجنبية. وله عدة كتب 
فى الشعر الرومانتيكى الإنجليزى وشعر المقاومة الفلسطينى, ويكتب الدكتور 
المسيرى فى الوقت الحاضر سلسلة من القصص للأطفال تنشرها دار الشروق 
تحت عنوان حكايات هذا الزمان. 


المراجع والمرجعية 


لالط ام م المراجع الكتب التي استعان بها المؤلف في وضع 
هيمنة النماذج التراكمية والمادية: «فالمصادر التي لم تقتبنين. متها قد نكون أكثر 
اهعية. من تلك الدن نقنيسن: هنها: وذلك إن أثّرت في صياغة النموذج الإدراكي 
والتفسيري نفسه الذي يستخدمه الكاتب في طريقة رؤيته للظواهرء بينما نجد 
ان كثيرا من الكتب التي نقتبس منها هي مجرد مصدر للحقائق؛ مادة ارشيفية 


وحسب . 


ونمكتنا هنا أن نميّر بين المزاجع والمرجغية: قالمراجع تتتاول: الاقتباسات 
المباشرة أما المرجعية فتتناول جذور الفكر نفسه وتشكل النموذج التفسيري 
والتحليلي. وأعتقد أنه لابد أن يوجد ثبت بالمرجعية إلى جانب ثبت المراجع, تُدرج 
فيه أسماء الأساتذة والمؤلفين والشخصيات التي ثرت في الكاتب حتى لو لم 
يقتبس مباشرةً من كتاباتهم. 


أ) المرجعية: 


عن هد مرجعياتي الأستاذ سعيد البسيوني (بالبنك الأهلي ) صديقي منذ الصباء 
الذى ساهم فى تدريبى على التفكيز وعلى التعمق فى الأموز وتجاوز .السظح' 
والدكتور إميل جورج؛. مدرس الفلسفة بدمنهور الثانوية, والدكتورة نور شريف, 
رئيس قسم اللغة الإنجليزية وآدابها بالإسكندرية؛ والدكتور محمد مصطفى بدوي, 
استاذ بجامعة أوكسشتفقوره: والاستاذ ديفيد وايمر, أستاذ الأدب الأمريكي بجامعة 
رتجرز؛ وليونيل تريلنج, الناقد الأمريكي المعروف والأستاذ بجامعة كولومبياء 
والاستاذ كافين رانلی: المؤرة الأمريكى وزفيلن فى جامعة جر 


ون اهم الكنابات اللي ساقت على نكل مرجعقي والفتوج التجليلي الذي 
اتبناه كتابات كارل ماركس الإنسانية وجورج لوكاتش وروجيه جارودي وماكس 
فيبر وبازل ويلي وإرفنج بابيت. وقد ساهمت كتابات ابراهام ماير, مؤلف كتاب 
العراة والمصياع د ريجمودت اومان عالم الاجتماع في سكل كنير من 
أفكاري ومقولاتي التحليلية. وفي الآونة الأخيرة قرآت أعمال رئيس البوسنة علي 
عزت بيجوفيتش ووجدت فيها فكراً عميقاً ومنهجاً واضحاً ساعدني كثيرا على 
تعميق فكري ومنهجي. 


أما فيما يتصل بالشأن الصهيوني فلعل كتابات الدكتور إسماعيل راجي الفاروقي 
عن البهودية والصهيونية (وهو استاذ انات مارت هي التي نت لي الطزيق 
لتجاوز الساسي وصولا إلى المعرفي وان اسلوب معالجة الموضوعات 
مختلغا قافا عما كنت أفررؤة:.فقد وضع لي كيرا من الأبعاد الغامضة التي 
اخفقت ك السرد التاريدي في'توضيحها: وقد استفوت الىجة كبير يكتايات 
حبيب قهوجي وبديعة أمين وأستعة رروق: كما قرات ت أعمال جمال حمدان وتائرة 
بها بشكل عميق (كما بيّنت في كتابى المعنون اليهود فى عقل هؤلاء والصادر عن 


دار المعارف عام 1998 ). 


وغني عن القول أن المرجعية النهائية لهذه الموسوعة (وللمشرف علبها) هو ما 
أسميه «المرجعية المتجاوزة». والإيمان بوحدانية الله وثنائية الوجود الإنساني 


(كما هو مين في المعلذ الأول المعنون الإطار النظري). 

ب) المراجع: 

جرت العادة على آلا تور د المورتدوعات نشكل غام: والموسؤفات القتخصصة 
على وجه التحديد, قائمة بالمراجع التي استخدمها كاتب مدخل ما. ولعل هذا يعود 
إلى أن مراجع المداخل التي تدور حول موضوع ما ستكون في الغالب واحدة 
وهو ما يؤدي إلى التكرار. كما أن مراجع مدخل واحد قد تكون من الضخامة 
بحيث أن حجم الموسوعة يمكن أن يتضاعف نتيجة هذا. 


ولأضرت ها بالنداغل الى معطي جروت الفرتحة (المخلة الناديتى الفعتون 
«الضهيونية4 ).وها ورد فيا يبلن تيت المراجع الخاض بهذة المداخل. 


1 المراجع العربية: 

الأسطل: كمال محمد: مستقبل إسرائيل بين الاستتصال والتذويث: دراشة خول 
المشابهة التاريعية بين الغزوة الصليية:والغزوة الضهيونية: الفاهرة دان الموقف 
العربي. 1980. 

أمين: نديغة: المشكلة اليهودية: والخركة الضهيوتية.. بيروت: دان الظليعة 1974. 
الخالذى: :ولية.واخرون:'الفضية الفلسطظيتية والضراع العزوق الصهيوتى. 
الموصلء العراق. دار الكتب والنشر لجامعة الموصل واتحاد الجامعات العربية 
3, الفصول التالية: 

دكتورتتتاكر قضطفئ: "العرب والإشلام وفلسظين عبر التارية". 


' بحيري؛ "اليهود في أوربا 0 لل‎ E 


فاشو فا س غيدف الخلفية الأنذيؤلوفية الجروت الصليعة: اة فن الخملة 
الأولى, 1095 . 1099 الكويت, ذات السلاسل للطباعة والنشر, 1988 


دوريات: 


المستقبل العربي. أغسطس 1987: 


عاشورء سعيد عبد الفتاح, "ملامح المجتمع الصليبي في بلاد الشام". 

قاسم: قاسم عبذه: "الحزوب الصليبية في الأدبيات الغربية والأوزبية واليهودية". 
2 المراجع الأجنبية: 

كتب: 


Bradford, Ernle, The Sword and the Samitar: The Saga of the 
.Crusades. London, Victer Gallancz, 1974 


Cutler, Allan H and H. E. Cutler, The Jew as Ally of the Muslim: 
Medieval Roolts of Anlti-Semitism. Indiana, Uninversity of Notre Dame, 
.6 

Erdman, Carl, The Origin of the Idea of the Crusade, translated from the 
German by Marshall W. Baldwrin and Walter Goffart. Princeton, 
.Princeton Universsity Press, 1977 


Mayer, Hans Eberhard, The Csusades, translated by John Gillingham. 
.Oxford Univessity Press, 1972 


Mc Gasry, Daniel D., Medieval History and Civiliztion. New York, 
.Macmillan, 1976 


موسوعات ومعاجم: 


Concise Dictionary of World History by Bruce Wettereau. New York, 
.Macmillan, 1983 


.Encyclopedia Britannica. Chicago, Encyclopedia Britannica, 1968 
.Encyclopedia Judaica. Israel, Jesusalem, Keter Publishing, 1972 
.Encyclopedia of Religion and Ethics. Edinblurgh, T and T Clark, 1938 


Encyclopedia of Jewish History: Events and Eras of the Jewish People, 
.ed. Ilana Shamir and Shlomo Shairt, Israel, Massada, 1986 


فإذا أضفنا إلى كل هذا التواريخ الأساسية للجماعات اليهودية مثل جرايتز وبارون 
وفنكلشتاين وبن ساسون وغيرهم, ثم المراجع الخاصة بالخلفية الأوربية والعربية 


الإسلامية لحروي الفرنحة لزاذ تبت المراجع حنفحتين أو ثلاثة ولافترب حجمه. من 
حجم المداخل! 


لكل هذا نجد أن كل الموسوعات لا تدرج المراجع التي استخدمها مؤلف المدخل, 
ويكتفي بعضها بإدراج قائمة ببعض المراجع المهمة تحت عنوان "لمزيد من 
الاطلاع" (بالإنجليزية: فور فيرذر ريدنج 5620100 ۴u r۸۵۲‏ 201ا). وقد وجدنا أن ما 
يحتاجه القارئ العربي ليس مجرد ثبت عادي بالمراجع وإنما ثبت نقدي يلخص 
أظووعات الكتب والمقالات التي ترد عناوينها فيه ويبين مواطن قوتها أو صعقها 
والتحيزات الكامنة فيها. وهو جهد ضخم يقع خارجح نطاق هذه الموسوعة. 


وأحب أن أشير إلى أننا استفدنا في المجلد السابع الخاص بإسرائيل بكتاب دليل 
إسرائيل العام تحرير صبري جريس واحمذ خليقة (بيروت: مؤسسة الدراسات 
الفلسطينية 1996), وبكتابات الدكتور فضل النقيب. 


المجلد الأول: الإطار النظرى 
الجزء الأول: إشكاليات نظرية 
الباب الأول: مقدمة 


بعض مواطن القصور فى الخطاب التحليلى العربى 
كذ مكون من المقيد أن شن بعص ماظن القضور الأساضية في الخطاب 
التجليلي العربي.والغربي في خقل الدراسات البهودية والصهيونية. 


ولنبداً أولاً باستبعاد بعض أشكال الخطاب من دائرة الخطاب التحليلي 
والتفسيري مثل الخطاب العملي (بشقيه التعبوي ‏ الدعائي والقانوني) والخطاب 
الأخلاقي: 


1 الخظاب العملى: هو خطاب له أهداف عملية مثل تعبئة الجماهير أو الرأي 


العام وهو لا تعتى شرا يقضية التقشين ويجن قم الخطاي العملي. الى 
قسمين: الخطاب العملى التعبوئ والخطات العفلي القاتوني. 


أ) الخطاب العملي التعبوي: هو الخطاب الدعائي المحض الذي يتوجه. على 
سبيل المثال, إلى الرأي العام العالمي فيُوصّح له أن "إسرائيل دولة معتدية" وأن 
"اللاجئين الفلسطينيين شبة في جبين البشرية"؛ وأن "المستوطنين الصهاينة 
يستولون على الاراضي الفلسطينية دون وجه حق وا "عنصريون يعذبون 
السا وال لال وهكذا. ويمكن ان فوج الخطاب الدعائي تجو الال لبح 
خطاا تف بهذف الو تت الجماهير صدالعدو الصويوني وض المؤامرة 
الستفيرة زأو الفكس الانه: اذ يمكن أن يفقوم الخطاب التعيوي بالتبسير مالساي 
وغني عن القول أن مثل هذا الخطاب لا يفيد كيرا في قهم ما يحرى خولناء فهو 
لا يكترت به اساسا ونحن لا نقف صد الدعاية أو التغينة ولكن الهام أن عرف 


أنهما أمران مختلفان عن التفسير. 


ب) الخظاب العمل الا وي ويمكن للحظاك العمل أنركون:قائوي] وجح 
القضية هي المرافعة لتوضيح الحق العربي والأساس القانوني له. والشكل 
الأساسي الذي يأخذه هذا الخطاب هو مراكمة قرارات ا ا 
تلو الآخر في مجلدات ضخمة ثطتع بعناية فائقة وتُورَعَ على إلهيثات والدول 
الصراع أو شت أو طرق حل 00 أو إدارته. وار معرفة الإطار 


فمك 1 با إسرائيل»” كه ا 0 عاد ااا كن كثانات 

بعض المؤلفين الإسرائيليين ومن أعضاء الجماعات اليهودية ينتقدون فيها 
ا وأعضاء الجماعات اليهودية وإسرائيل. وتوضع الاقتباسات التي لا يربطها 
رابط؛ جنباً إلى جنب ثم تُقدّم باعتبارها أدلة دامغة في المرافعة التي لا تنتهي ضد 
الصهيونية وإسرائيل وكل اليهود! 


2 الخطاب الأخلاقي: وهو الخطاب الذي يصدّر عن قيم أخلاقية إنسانية ويحاول 
أن يحض على وضغها وضع التطفيق: ويمكن: القولتآن ثقة فط تضابة اساسة 
ين الخطابين الذعا ني التعتوق-والعملي القانوتي من جهة: والخطات الأخلافي من 
جهة أخرى, فجميعها ذات توجه كملي كير يدري فمقولات أخلاقية مثل 
تعبیرہ حالاك لهه عاطفية و مواقف اخلاقية ولا علاقة لها ببنية الواقع 
المُركبة أو العملية التفسيرية. وهذه المقولات تجعل الباحث احث پر گز على الحالة 
العاطفية والعقلية للفاعل ويستبعد العناصر الأخرى, أو تجعله بُركز هو نفسه 
على إصدار الحكم الأخلاقي الصحيح على الأحداث بدلآمن دراسة بنية الواقع 
وآلياتة وجركياتة بهدف تفسيرة. ولناخذ قضية الاعتدال, تهكن القول مان 
الكيان الصهيوني هو فة عدوانية بض النظر عن نيه الفاعل الضهيوني 
وهواقفه الأخلاقية الفردية.- فا لمشروع ا لضهيوني ,هو مشروع يهدف إلى قل كثلة 
بشرية من العالم الغربي إلى فلسطين بحيث تحل الكتلة البشرية المُهكّرة 
محل سكان البلد الا ضفن :كل ما تح عن ذلك وشكل حتمى من احلال 
وطرد وإبادة. وهي 00 تتجاوز نوايا العناصر البشرية الفردية المُشتركة في 
عملية النقل.:ولكن هناك بعص الصهاينة المعتدلين: حسفي النية والطونة: مسن 
تخلوا عن القيم الذارويتية.الشائعة: ولكتهم, E Sa‏ 
الواضحة: لم يستطيعوا أن يحفقوا شيئاً سيب طبيعة الصهنونية الاستيطانية 
الإحلالية. فتمشّك هؤلاء بالقيم الأخلاقية النبيلة لا يَصلّح كثيراً لتفسير الظاهرة 
المركبة:'لكن.هذا لا يعني إسقاط نوايا الفاعل أو توجهه:الأخلاقفي: وخصوضاً إذا 
كانت هذة التوايا حضف .. والمهم آلا تخلط هاون تة الضراء. 


ولنضرب مثلاًآخر على عدم جدوى استخدام مقولة «الاعتدال» لتفسير الظواهر. 
فمن: المغروف أن الاعتدال الصميوني اختلف.من جيل إلى خبل: خنى أن 
المعتذلين الآن (بعد تاكل: العرب) هم فى واقع الأمر متطرقو الأمسن.::ولذاء: قا 


الف الت اوم الل كول قن اسيم ده لار عام 
8 كأساس لحل القضية الفلسطينية عام 1956 ا اا اک و 
عام 106 فان ول هق الفظالب نفس تطرفا وت ا وإرهاياونطلتت من 
الغرت: بعد ذلك أن تظهروا قينا عن التسافة وان" سازلوا عن أوطاتهم_حتى 
يمكن وطعهم بالاعتدال ا 


أما الإنصاف, فيمكن أن أضوتف مثلاً على انعدام قيمته التفسيرية من كتاب صدر 
عن النهوة والعاسون في فصر و اول فة أن بكرن "مهفا :قن أنه لن 
كل اليهود ماسوناً وليس كل الماسون يهوداً. وأن هناك قيادات وطنية مصرية لا 
شبهة في وطنيتها انضمت للحركة الماسونية وهناك قيادات أخرى لم تنضم. وقد 
وثئق ق المؤلفٌ كل هذا يمادة أرشيفية ممتازة دون أن يُفسّر لنا شيئاً عن الماسونية 
أو عن الظواهر التي أشار لها. 


وقد ظهرت مۆخزاً مصطلحات أخلاقية مثل «ثقافة السلام وثقافة الحرب» 
ليست لها قيمة تحليلية كبيرة, وهي مصطلحات تخلق الوهم بوجود شيء أخلاقي 
اسمه «السلام» مقابل شيء آخر لا أخلاقي مطلق يسمّى «الحرب» ولا 

يوعد ای منهها داخل اى ساق اساتي:وتاويحي أو اجتماعي. وقد تمت تعبئة 
مصطلح «ثقافة السلام» بكل الإيحاءات الإيجابية الممكنة وأصبح الحديث عن 
"الحرب" ھا كانت اتا تا مهما كانت الدوافع وراءها (مثل الحرب من أجل 
تحرير الأرض والِذات على شبيل المثال) اعرا سناسا :فشكلا من اشكال العف 
ونحن نطرح جنباً إلى جنب مع «ثقافة السلام والحرب» مصطلح «ثقافة العدل 
والظلم». ولذا يمكننا أن نتحدث عن «ثقافة السلام والعدل» مقابل «ثقافة 
الحرب والظلم». كما يمكن أن نتحدث عن «ثقافة السلام والظلم» وثقافة 
«الحرب والعدل». والهدف من كل هذا هو أن نبيّن البُعد الأخلاقي لمثل هذه 
المصطلحات وانها ليست في واقع الأمر. مصطلحات وصفية وإنما هي 
مصطلحات وعظية وتعبوية, وأن نزيد من تركيبيتها ومقدرتها على التعامل مع 
واقع الإنسان المُركب. 


وکوا تقض الم العلا قي وخر ر هاا ان فان ل رة أن افر 
ابد أن يُترجم نفسه في نهاية الأمر الى فعل إنساني فاضل, بحيث يقف الإنسان 
اساي وغير ا لاني (المنكر . .إلا أل ل هذا الموقف الأخلاقي الإساتي: هذا 
الزمز بالمعروف والنهي عن المدكن لاندرآن يميق إدراك كامل لطبيعة ال ى 
الأخلاقي ون وتحليل للواف ال رل مكواتة وبر كيت حا يمكن ا 


وتمكتنا الان أن تضرف الى فوت الخطاب اللي الذف عدف الي تشز 
الواقع: 


1 ولنبدأ بأهم إلأشياء, أعني المسلمات أو المقولات التحليلية الأساسية. فمن 
الواضح أن كثيرا من الدراسات العربية تبنت (عن وعي أو عن غير وعي) معظم 
او كل المسلمات أو المقولات التحليلية الغربية التي تتعامل الحضارة الغربية من 


خلالها مع العقيدة اليهودية ومع أعضاء الجماعات اليهودية. وهي مقولات أو 
مسلمات في معظمها ذات أصل إنجيلي مثل «التاريخ اليهودي» و«الشعب 
اليهودي». وهذه المقولات الإنجيلية احتفظت ببنيتها الأساسنة 00 تغيبير» حتى 
بعد أن تم علمنتها وتفريغها من القداسة والأبعاد الدينية. فاليهود لا يزالون (في 
الوجدان الغربي ال كياناً نفلا تحر كون داخل تاريخهم المستقل. وبعد 
أن كانوا يهيمون في البرية ويصعدون إلى كنعان ويهبطون إلى مصر, :أضبعوا 
الآن يهيمون في أنحاء العالم, وبخاصة العالم الغربي,. متطلعين طيلة الوقت إلى 
الصعود إلى فلسطين. ومن ثم, يخلع الوجدان الغربي على اليهود التفدّد 
باعتبارهم الشعب المختار, وينزع عنهم القداسة باعتبارهم قتلة الرب والشعب 
المنبوذ الذليلء ثم يُحيّدهم تماما باعتبارهم مادة استعمالية ليس لها أهمئة خاصة. 


هذه البنية 'تشكل: تدخا محدّداً (صهيونياً معادياً لليهود في ذات الوقت), فهي 

ترى اليهود باعتبارهم إما ملائكة رحيمة او شياطين رجيمة, ا ع 
الكون فلا يمكن للتاريخ البشري التحرك بدونهم أو باعتبارهم مجرد أداة أو شيء 
شامشىي .لا أهفية له في ذاته على الإطلاق. ومن خلال هذا النموذج, تم استبعاد 
كم كمر هرم المعلوفات او تو فم كشيء ليست له أهمية كبيرة. فعداء 
بلفور لليهود هو حقيقة تذكر ثم يطويها النسيان باعتبارها اتخرافاً وشذوذا. 
وصهيونية غير اليهود التي تمتد من عصر النهضة في الغرب حتى الوقت الحاضر 
والتي تسبق صهيونية اليهود. والتي اكتملت فيها ملامح الفكر الصهيوني, تذكر 
هي الأخرى بشكل وثائقي وكأنها طرفة دون أن تُعطى المركزية التفسيرية التي 
تستحقها. ذلك لأن النموذج التفسيري الغربي يرى أن الصهيونية هي حركة 
يهوذية: وانها تنيع من صفحات. العهد القديم أو تطلعات اليهود الأزلية للعودة 
إلى صهيون. 


2 أذَى هذا الخضوع لإمبريالية المقولات الغربية, وغيره من العناصر, إلى أن 
أ العقل العربي يميل هو الآخر إلى أن ينع اليهود من سياقهم الحضاري 
والتاريخي والإنساني المختلف والمتنوع ويشيئهم ويجردهم تماما من إنسانيتهم 
المتعيّنة. ومن هنا تم اختزال واقع الجماعات اليهودية المتنوع والثري وغير 
المتجانس إلى تعد 28 أو اثنين او الى أطروحة واحدة بسيطة او اطروحتين. 
ولذاء يسقط الخطاب التحليلي العربي أحياناً في النظر إلى الظواهر اليهودية 
كمعطى حسي مادي, كشيء لا تاريخ له ولا أبعاد مركبة معروفة أو مجهولة, 0 
تنم إ[همال النارية كقصدرن إساسي للمعرقة الإتسانية وللانفاظ الفتكررة 
وللنماذج التفسيرية التي تزودنا بمتتاليات اة تفسيربة لفوضى الواق" 
وتفاصيله. وحينما تستدعقى التاريخ, فإنه يستدعى بطريقة معلوماتية وثائقية, فيتم 
قتله أولا وجول من اتی مركيه جية إلى مادة: |رشيقية (أو إلن شكل من أشكال 
الأشيكة) بنقض عليها الباخت ليتزع منها المعلومة: الملائمة. 


وولكن ین ذلك رجهي تسقها الع النا روفي وا لا سافن اک 
الل افر التهونية. أن البهو ست ولون إلى كل اهل و هلالا في الال 
اهود ک ككل, البهود في کل ل رمان ومکان» البهود على وجه العموم. ال ده 


| )اليظن لهو دفي كل رمان :ومان باعتبازهم كبانا:فويد] ليس لم تظين:وله 
قانونه الخاص. 


ب) النظر لهم باعتبارهم شيئاً عاماً لا يختلف عن الوحدات الأخرى المماثلة 
ری عليها ها تشرى على لالط اهر الأخرى. 


نتج عن هذا التأرجح اختلال في تحديد مستوى التعميم والتخصيص الملائم 
لدراسة الظاهرة. فهناك, من ناحية, الميل نحو التركيز على التفةٌ ذ.والخصوصية 
اليهودية والتفاصيل المتناثرة. ومن ناحية اخرى, هناك الميل نحو التركيز على ما 
هو عام جدآ وتجاهل نتوء الظاهرة وخصوصيتها ومنحناها الخاص, ومحاولة 
تفسيرها في إطار القانون العام الواحد الشامل وكأنها سطح أملس ليست له 
شخصية أو هوية. وهذا التأرجح يسم معظم النماذج التحليلية السائدة. 


4 من النتائج الأخرى لنزع الظواهر اليهودية من سياقها التاريخي الإنساني 
المركب أنها لم يَعُد يُنظر لها باعتبارها ظواهر كلية مركبة لها تجلياتها على 
المستويات السياسية والاقتصادية والدينية والمعرفية, ولذا تم تسييس الخطاب 
التحليلي العربي بشكل متطرف, بحيث يُناقش كل موضوع في إطار ابعاده 
السياسية والاقتصادية المباشرة وحسب؛ وتم استبعاد الأبعاد المعرفية (رؤية 
الصهاينة للكون ‏ رؤية العالم الغربي لذاته ولليهود) التي لا يمكن فهم الأبعاد 
السياسية والاقتصادية حق الفهم بدونها. وبذلك, تم عزل هذه الظواهر عن كثير 
من السياقات الفكرية والدينية والحضارية, وتم اختزالها إلى بُعد واحد واضح 
وسهل ومباشر. 


الباحثين إلى" آفکار صهيونية”, أي مجموعة من اقكار برطم 0 وليست 


التسطح وتعوق عملية التفسين النقدية المعمقة. 


6 ويرتبط كل هذا ببُعد آخر نطلق عليه «التطبيع المعرفي والتحليلي للظواهر 
الصهيونية» إذ يهمل كثير من الدارسين خحصوصية الظاهرة الصهيونية 
الإسرائيلية من خيت هى.ظاهرة اشتيطانية إحلالية ذات ديتاجات بهودية: 
ويتعامل هؤلاء الدارسون مع النظام الحزبي الإسرائيلي (على سبيل المثال) 
مثلما يتعاملون مع النظام الخزبي في:إنجلترا أو فرنسا متجاهلين أن الأخراب 
الإسرائيلية مُمتَلة في المنظمة الصهيونية العالمية وأن لها فروعاً في الخارج 
وأنها مُموّلة من الخارج وأن لها نشاطات لا تقوم الاحزاب السياسية عادة بمثلها. 
فالتطبيع هنا يعني تجاهل خصوصية الكيان الاستيطاني الصهيوني وإدراكه 
باعتباره كياناً سياسياً عاديا طبيعياً مثل الكيانات السياسية الأخرى. 


وگن أن اشير نكا إلى اهمال الخطاتي التحليلي القريئ لما أسععه فض 
المنظور» (الوعي - الدوافع ‏ التوقعات) والمعنى, وهو الدلالة الداخلية التي يراها 
الإنسان فيما يقع له من احداث وفيما يحيط به من ظواهر وفيما يقوم به من 


أقال :فا لاان السو مدل الخيواق:مجموعة فن آلا ا وال عضاته والرعيات 
المادية. وسلوكه ليس مجرد أفعال وردود أفعال مشروطة بالبيئة المادية أو 
الأو فهو أكثر زك من ذلك فال ى الذي سمط على الظواه ةد 
وعيه ا وتوقعاته. ولكل هذاء لا يمكن رصد الإنسان من الخارج كما ب برصد 
الدجاج أو النحل. وأعتقد أن كيرا من الدرامات ا طاو اال اليد 
للظاهرة الصهيونية, أي باعتبارها ظاهرة اجتماعية تاريخية إنسانية مركبة, وأن 
العنهابنة بوالإسرا يلير ين لا ت كن رد نلو هد إلى خو ع من العناصر 

والملابسات المادية, فدوافعهم وتوقعاتهم مرتبطة برؤبتهم. . ولذاء دا مما 
0 عن إسرائيل يدور في إطار وهم الموضوعية المادية المتلقية, بحيث تتحول 
عملئة رهد المجتمع الإسرانيلي إلى.مجرد رصد يراني للظواهن. والتفاضيل 
المتفرقة لا يكترت بالوعي أو بالدوافع وتسقط فكرة المعنى تماما (أي المعق 
الذي يخلعه الصهاينة على أفعالهم وأفعال الآخرين) ويتجاهل قضية التوقعات, 
فياتي على دى خا الظاهرة الصؤيونيه اوها فافش كمية خا رة 

مثل «القوة العسكرية للمجتمع» و«مستوى التقدم الاقتصادي للمجتمع» 

ل الدخل المرتفعة للمواطن الاسرائيلي» و«هدى اتساع حدود الدولة 
الصهيونية أو ضيقها», دون أن يؤخذ في الاعتبار إدراك المستوطنين الصهاينة 
أنفسهم لهذه الظواهر وكيفية استجابتهم وتفسيرهم لهاء ودون تحديد لطبيعة 
نذقها وم من مه كيم الهو هوا من الاه الماضية اومن الا نة 


المعنوية. 


8 - ويرتبط بعقضية المنظور والدوافع والتوقعات والمعنى قضية جدود الآخر. 
فنحن, . حينما ندرس الآخر, عادةً ما نسقط في عملية اختزالية: 


أ) نسقط فيما أسميه «النصوصية», أي أن يفترض الباحث أن ما ورد فئ ,الكت 
المقدذمنة البهوة:يكفي أن يكو نفوذعا تفسيريا لشسلولة: البهوة: 


ب) عادةً ما نأخذ تصريحات الإسرائيليين باعتبارها تعبيراً عن دوافعهم , 

و التضربجات تول من الدواقع الكاضة: والقخطط الالح ا 
الذانية وأخهرا الواقع الموضوعي, وز ا نة العسنا داه من الوعم والامال: ونين 
التوقعات والواقع. كل هذا يؤدي إلى إهمال حقيقة بديهية وهي أن الآخر قد 
تسل في رال واف الخ سفن القترامة ال ولي وا قد تميقا 
قول ويجتدقه ولكنه مع هذا لا يعر عن :دواقعه الكامنة الحقيقية الي تجركه لأنة 
لا يستطيع أن يواجه نفسه. وهناك. إلى جانب ذلك, الادعاء الواعي إذ قد يكون 
من صالح الشخص أن يعلن مزاعمه ويخبئ دوافعه حتى يخدم للع فقد 
برعم المهاجر اليهودي أنه فاجر يسيب رعيته اليهودية العارضة البيلة في العوؤة 
إلى اررض السعاد ليخد دوافعه الكسيفنه فى المر ب من اليظالة والح عن 
الخراك الاجتماعى والحصول على الدعق الصهن وى المت لفن يستوطن فى 
صهيون. وقلٍ نفس الشيء يعن القوة الذاتية. فمزاعم الآخر عن قوته قد تكون 
خاطئة تماما وقد تكون رفا واعيا: وحينما صرح الصهاينة أن عدد المهاجرين 
النهود من الابحاة. السوفيني رقي موت الوجرة الاخيرة ستضل إلى الملابين : 
فلعلهم كانوا مخلصين فيما يقولون ولكنهم فشلوا في تقييم موقف اليهود 


الوت و الخلودي ا لهذت العامة والقاضة التي ححا انوس ول اة 
ازل هة قد سللتهي وهال اجتهال أن .كوت الضهاءبة قن قاهما ال 
الحم عن ى نم تحديف العرته رفيسر عوا الحا ن المماوهات) جن 
تزيد الولايات المتحدة ؛ (ومن ورائها يهود العالم) من 5 المادي والسياسي. 
ومن المعروف أن الملايين المزعومة من المهاجرين لم تصل 


وقل نفس الشيء عن مخططات الاستيطان في الضفة الغربية التي كانت تطمح 
إلى توطين مئات الألوف (على أمل أن يصل عدد المستوطنين إلى ثلاثة أرباع 
المليون). . وقد حرص الصهاينة علئ إعلان هذه المخططات على الملاً. ولكن من 
المعروف أن هذه المخططات لم تتحقق. فلعل من أدلوا بهذه التصريحات لم 
يدركوا أن مصادر الهجرة اليهودية في العالم قد بدأت تجف, وأن يهود العالم 
مستقرون في بلادهم مندمجون فيهاء وخصوصاً في العالم الغربيء, وان الولايات 
المتحدة تفل نفظة الحذت الكبرى لمن تزيد أن ماخر هة وأن كل هذا يضع 
قيوداً بنيوية على تحقيق المخططات ويؤذي:الى»افشالها. .ومن المحختمل انهم 
كانوا مدركين تماقا لأبعاذ:الفوقف: وأضصدروا التصرزيحات تهدف التخويق وحفة 
الأموال أيضاً. 


ولذاتفان :مق اله كان أن تعورها إذاكان الزعم الصهيوني نخر كن امال 
الصهاينة حلام ام أنه ادعاء صهيوني كاذب وواع, فلو كان E‏ د 
خطة عمل صهيونية , أما إذا كان ادعاءً واعياً أو اكذوبة فلابد أن يسقط من 
الاعتبار لأن الهدف منه هو تضليلنا. وعلينا بعد ذلك ان نقرر إن كانت الآمال 
تتطابق مع الواقع أم لاء E‏ إمكان تحقيقها, وذلك بدلامن السقوط في قبضة 


9 لكل ما تقدّم: هيمن على الخطاب التحليلي العربي نموذج معلوماتي 
موضوعي متلق وثائقي. فثراكّم المعلومات والحقائق والأفكار والتصريحات 
والنصوص المقدّسة وتُرص رصا بغض النظر عن مدى أهميتها ومدى مركزيتها 
ومقدرتها التفسيرية. وهي عادةً حقائق لا يربطها رابط ولا تخضع لأي شكل من 
أشكال التحليل المتعمق إذ يأخذ التحليل شكل تحليل مضمون بدائي جداً يلجأ 
للتصنيف السطحي بناء على عدد الكلمات وتكرار الجُمل والموضوعات وذلك 
في إطار الأطروحات العامة المسيطرة وبالتالی, تُجيّد الظواهر والحقائق_ 
وتُعرّل عن بعضها البعض وتُجرّد من تاريخها وسياقها. ويكون الرصد رصدا 
لحقائق متفرقة, لا لأنماط متكررة: ومن ثم يمكن للباحث أن يفرض عليها أي 
معنى عام أو خاص يشاء, وإن قام بفرض نمط ما عليها فهو أطروحة اختزالية 
بسيطة. ويأخذ البحث العلمي شكل اختيار الحقائق التي يبرهن بها الباحث على 
البدهية الاختزالية الأولى التي بدأ بها (اليهود مصدر الشر ‏ الصهيونية شكل من 
أشكال الإمبريالية) بدلا من أن يكون عملية اكتشاف واختبار للأطروحات القائمة. 
وقد أصبح التصور العام الآن في العقل العربي أن التأليف هو التوثيق بغض النظر 
عن المقدرة التفسيرية للمسلمة التى لتي تم توثيقهاء وأصبح معيار الجودة لتوار 
0 المعلومات أو الحقائق التي أتى بها المؤلف, وكم المراجع التي أدرجها في 
ثبت المراجع. وتاريخ صدورهاء فإن كانت حديثة كان هذا دليلاًقاطعاً على مدى 


جدية الباحث وإبداعه! 


0 شاو تسوج اله نة كفل فى الذات العزيية: وأضيكث الفريفة تر ادقة 

مع الموضوعية المتلقية (التي تعني التجرد من الذات والذاكرة التاريخية والقيم 
الأخلاقية الخاصة والمثاليات والبطولة). وأصبح .من البديهيات الموضوعية 
والمسلمات تقل اطروحة ان العدو ' 'متقدم "أن قوته لا ر تقهر واا متخلفون 
وضعفنا واضح ونهائي. وفي هذا الإطار, أصبح من دلائل u‏ التنقيب بكل 
نشاط وشراهة عن القرائن والاستشهادات التي ثثبت هذا عملياً. فييحث 
الدارسون عن مواطن القوة والتفوق في المجتمع الإسرائيلي دون أن يكلفوا 
خاطرهم مشقة التعمق وراء هذه الشواهد والقرائن ودون أن يبحثوا عن قرائن 
أخرى تدل على مواطن القوة في الذات وعن لحظات الانتصار. 


اق خت الكو ذف د راخت اا دوا الف :فى الو و اواو 
ر کو لها ب له كل البشر مرا را وا راج ومن اتصار وا ان 
ا ون :في إطار الا ال رة الا الخلوم ال شان 
والاجتماعية ومن ثم يمكن تفسيرهم ومعرفة مواطن القوة اا ومواطن 
الضعف وأنتها بها . إن حدث ذلك, فإن الجميع يتذزمرون ويحتجون ويلقون بالاتهام 
بعدم الموضوعية. بل يخلط البعض بين هذا التفسير المركب للموقف وبين الوهم 
الاه عند اليقص أن افا ا قد ارف الداعل كن لفك ا 


كفا إرجاع قصور العطات الفغليلن الغرين إلى عندة اباب تخود كلها آد 
ا حت سيب واحة وهو عبات الو ع الو الاجتهادف ال كت للدي 
لا ينين المشلعات القائقة ولا هة أيا من عناصر الواقة يقدر الإفكان 
ويسترجع الفاعل الإنساني ككيان مركب لا يمكن رده إلى عنصر مادي (أو 
روحي) واحد او اثنين. 


ولعل من الهام بمكان في هذه المرحلة أن ندرس الشأن اليهودي والصهيوني 
دون أن نسقط ضحية لإمبريالية المقولات ودون ان نجرد أعضاء الجماعات 
اليهودية من سياقاتهم التاريخية والاجتماعية ودون أن نتبنى تحيزات الآخرين 
سواء مع "اليهود" أو ضدهم, لقد حان الوقت أن ندرسهم من وجهة نظرنا وأن 
نخضع تحيزاتنا (ونماذجنا التحليلية) للاختبار المستمر لنرى مقدرتها التفسيرية 
بالمقارنة للنماذج التحليلية الأخرى. ولعل الموسوعة (دائرة المعارف) هي العمل 
الذي يعرض بشكل شامل رؤية مجتمع ما لظاهرة ما أو لمجموعة من الظواهر. 


موسوعة (دائرة معارف) 


«الموسوعة “يُطلّق عليها في الإنجليزية «أنسيكلوبيديا 006012ا060/6ع», وهي 
كلمة مشتقة من اليونانية وتعني حرفياً «التعليم في دائرة», أي «المنهج التعليمي 
الكامل». وعلى هذا فإنها تعني تقديم المعرفة بشكل منهجي من خلال دراسات 
يكتبها متخصصونء, كل في حقل تخصّصه., تكون في العادة حسب تصنيف 
ألفبائي. وحينما استخدم فرانسوا رابليه (1490 1553) الكلمة لأول مرة في 
الفصل العشرين من بانتاجرويل ا231130106: استخدمها بمعنى «تعليم». وكان 


أول من استخدمها بالمعنى الاصطلاحي للكلمة الكاتب الألماني بول سكاليش 
0 اللو حيث استخدمها كعنوان لموسوعته عام 1559. والموسوعات التي 
صدرت قبل ذلك التاريخ إما انها كانت لا تصف نفسها بانها «موسوعة» او كانت 
تستخدم كلمة «معجم 0 وظلت الكلمة غير شائعة إلى أن امهيا 
ديدرو في موسوعته. وحتى الآن, لا تزال بعض الموسوعات يُشار لبها بأنها 
«معجم» (وإن كان المعجم لا بشار له بلفظ «موسوعة»). ويمكن ان تكون 
الموسوعة من جزء واحد, كما تَوجَّد موسوعات من عشرات الأجزاء. 


ف التو بأنها سجل للمعرفة الإنسانية في المستوى الذي وصلت إليه 
كتين مرح ا سم ES‏ لم ادكه بر ا 
كانت الموشوعة متخصطة )اي أنها بهذا المعتى تتعامل مع كلم مستقر 
ومصطلحات مستقرة ورؤى تم الإجماع عليها تقريبا من قبّل المتخصصين. 


وقي اللغة العربية تستخد م كلمة «موسوعة» بهذا المعنى أحيانا, ولكن في أحيان 
أخرى تستخدم الكلمة للإشارة إلى | كاب كد كما يميل البعض للتمييز بين 
كلمتي «موسوعة» و«دائرة معارف», ولكن:وزد في المعجم الوسيط أن و 
المعارف» و«الموسوعة» تترادفان ويقصد بهما: عمل يضم معلومات عن مختلف 
ماين المعرفة أو كفن ميدان خاض مها ويكون: غادة فر فا ترا هجانيا. 


موسوعة اليهودية 

يعود تاريخ أول موسوعة متخصصة في تراث أعضاء الجماعات اليهودية والعقيدة 
اليهودية إلى منتصف القرن الثامن عشر حين ظهر في مدينة فيرارا بإيطاليا عام 
0 اول جزء من موسوعة يهودية, جمعها والفها طبيب يدعى إسحق بن 
صمويل لامبرونتي (وانتهى نشرها عام 1888) وتقع في ثلاثة عشر جزعا. 
والموسوعة تعالج تراث اليهود وتاريخهم, 3 كانت تخلط بين التاريخ والتلمود 
ولا تفصل بين الواقع التاريخي والنصوص الدينية. ثم ظهرت في اواخر القرن 
التاسع عشر موسوعة ألمانية متخصصة أخرى, جمعها وكتب مادتها جيكوب 
هامبرجر, كبير حاخامات إحدى الإمارات الألمانية. وكانت هذه الموسوعة. مثل 
سابقتهاء ذات طابع ديني محض. ثم تتالت الموسو عات, فظهرت اول موسوعة 
عن اليهودية باللغة ا في أوائل القرن الحالي  1901(‏ 1906): وهي 
الموسوعة اليهودية ( ذا جويش يش أنسيكلوبيديا (The Jewish Encyclopedia‏ التي 
تتألف من 12 جزءاً حررها |. تحر افا الموشوعة اليهوضة العالضية: ( دا 
يونيفرسال جويش أنسيكلوبيديا rhe Universal Jewish Encyclopedia‏ ): فقد 
حررها إسحق لاندمان وتشرت في نيويورك بين عامي 1939 و1943 وظهرت 
في عشرة أجزاء. وثشرت موسوعة سيسل روث وجفري ويجودر في جزء واحد 
عام 98,: كما شرت منها عدة طبعات كان اخرها طبعة 1970. 


وظهرت اول موسوعة متخصصة في الصهيونية وإسرائيل (دون تراث اعضاء 
الجماعات اليهودية) عام 1971 بعنوان موسوعة الصهيونية وإسرائيل ( ذا 
أنسيكلوبيديا اوق زانة فيزم اند إسرائيل The Encyclopedia of Zionism and‏ 
Israel‏ (. وك تحت رعاية زلمان شازارء أحد رؤساء الدولة الصهيونية 


السابقين. وظهرت منها طبعة جديدة قردة ومنفحة عام 1994 وحدّرها وبحدور. 

واخيراء في عام 1972, ظهرت الموسوعة اليهودية ( أنسيكلوبيديا جودايكا 

Judaica‏ 206/013 ). وهي أكبر عمل موسوعي حتى الآن يختص بتراث 

أعضاء الجماعات اليهودية بكل جوانبه. وضمن ذلك الصهيونية وإسرائيل, وتقع 

في 16 جزءاً. وهي تُعتبّر تلخيصاً لكل الدراساتٍ السابقة وتصنيفاً لكل جوانب 

تراث أعضاء الجماعات اليهودية عقيدةً وتاريخاً. وتُصدر هذه الموسوعة كتاباً 
سوا يعمل على ترود قارو الموسوعة ا لعلو مات الحرية: 


وابتداءَ من عام 195 ظهرت يوه كترده تحت شرا كلا زات في ا 
جرع ولكن أهم الموسوعات العبرية هي الموسوعة العبرية التي صدرت في 
لذ تفا كيرا لأنناا في. محال درا سنا للصراع العربي الإسرا نيلي اهت باليهودية 
إلا كأحد عناصر هذا الصراع. والموسوعات الإنجيلية لا تهتم باليهودية إلا كدين 
وحسب. كما ظهرت «ؤسوغة لشخضص تدعق سيجيلا:فيري نضفها الفضادر 
اليهودية بأنها كتبت تحت رعاية «المعادين للسامية». وإن صدق هذا القول؛ فإن 
مثل هذه الموسوعة لن تنفعنا كثيراً لاا دتولا شك بادعاءات عتصريد ولا 
تفيدنا من قريب أو بعيد في إدارة أي صراع أو في فهم أية ظاهرة. وهي في 
نهابة الأمز'لم نتشر كاملة. والفلاعظ أن كل الموسوعات ائقة أ 
الموسوعات الإنجيلية وموسوعة فيري) قام بتأليفها باحثون يدينون باليهودية» بل ! 
الأهم من هذا أن معظمهم لهم وكات صهيونية (باستثناء محرري الموسو 

قود كاتزنلسون تشون دبنوف من و مؤيد لما ر ن «قومهة 
الدياسبورا», كما يمكن القول بأن محرري موسوعة لاندمان لا يدينون بالولاء 
للصهيونية). 


ومعظم _ إن لم يكن كل الموسوعات اليهودية التي صدرت بعد احتدام الصراع 
العربي الإسرائيلي قام بكتابتها يهود متحمسون للمشروع الصهيوني الاستيطاني. 
وقد كان لهذا الوضع أعمق الاثر في وجهات النظر التي ر تبرزها هذه الموسوعات. 
ولتوضيح هذه النقطة سنصرب مثلابالموسوعة اليهودية الا باعتبار أنها أهم 
عمل موسوعي يختص بتراث الجماعات اليهودية والصهيونية وإسرائيل. 


تذكر مقدمة هذه الموسوعة ان محررها هو سيسل روث المؤرخ اليهودي 
المعروف ' 'بورعه وتقواه وتدينهٍ العميق" . وانه استقر في إسرائيل بعد أن تقاعد 
من :عملة الجامعي فى وطنه الأصلي إنجلترا: وأنه قام بالتدريشس فى إسرائيل 
في جامعة ربا رإيلان.الدينية خنث اتهم: رغم:ورعه وتقواهء بالانخراف عن الشريغة 
اليهودية, اظن بنوبة قلبية فاستقال. وفي مجال تقديم روث للقارئ في 
الموسوعة اليهودية (جودايكا), تذكر مقدمتها أن هذا العالم سافر ليلة ال 
من يونيه من نيويورك إلى القدس ليكون مع شعبه في إسرائيل, وأنه حينما وصل 
إلى القدس جلس في المخبأ طيلة هذه الليلة. ثم تقول المقدمة إن روث نظر 
من شرفته ورأى المعارك التي أعادت القدس لليهود بعد ألفي عام.. وبعد أن 
سكتت المداقع ورأى الحجاخ بالألوق يحجون لحائط المبكئ: أصر .على أن يلقي 


صلاة خاصة في هدم المناسبة, ثم القن خطاباً على العاملين معه في الموسوعة. 
وقد تكون هذه كلها أحداثاً شخصية لا علاقة لها بالعمل الموسوعي الضخم الذي 
الان أكبن مصدر:فعتمة للمعلوما توفي العالم عن البهودية والتهود 
0 وقد يقال إن ولاءات روث الدينية وحتى السياسية لا علاقة لها 
بالعمل الذي قام به ولكن كاتب مقدمة الموسوعة اليهودية لا يترك لنا أية فرصة 
للتخمين أو المناورة من أجله, فهو يؤكد بما لا يقبل الشك أن رؤية روث لحرب 
7 جعلته يضيف بعدا اخر للأحداث العظيمة التي كانت تتكشف أمامه. وقد 
كتب روث نفسه في مذكراته قائلاً "إن الأحداث الأخيرة في الشرق الأوسط ‏ 
والتي تُوجت بالنصر الإسرائيلي المدهش ‏ قد جعلت كل المراجع السابقة غير 
متطابقة مع الواقع ولهذا السبب أصبح نشر الموسوعة اليهودية أمراً ملحاً أكثر 
وى قبل ا 1 انتضارات إسرائيل: العسكرية قد عدلت رؤيته التاريخية 
(ولروث كتاب عنوانه تاريخ اليهود منذ ميلاد يسرائيل حتى حرب الأيام الستة). 


وقد يقال إن هذا الجر افر خض بسيسل روث وحده دون بقية الكتّاب 
المشتركين في الموسوعة. ولكن, ؛ مرة أخرى؛ حينما يفتح القارئ أول صفحة في 
أول:مجلد من الموسوعة: يفاجا بالجملة التالية: "لقد حشد روث جيشا جراراً من 
الخجر رين وال لفن من نتن خسن العلماء اليهود في العالم", كما نكتشف 0 
الوك البهودية (جودايكا )لوصف بأنها أعظم "عمل أدبي بهودي" في هذا 
بهودي"؟ ولم كان من الضروري أن يكتبها «يهود» وليس أي علماء متخصصين؟ 
هل اليهودية منهج في البحث ورؤية للتاريخ أم عقيدة دينية وانتماء أخلاقي؟ 
وحتى إذ افترضنا أنها منهج في البحث وعقيدة دينية تشكل رؤية صاحبها, ألم 
يكن من الضروري أن يُبيْن لنا الكاتب كيف توضّل المحرر للإطار النظري 0 
لموسوعته من خلال:عقيدته؟ وهل يَفصّل. هذا المنهج المتاهح الأخرى؟ ولكن بدلاً 
من ذلك تظهر العبارة التالية في المقدمة: "هذه المفاهيم ‏ حب يسرائيل, 
ومركزية القدس, وفهم رسالة الشعب اليهودي ‏ هي مفاهيم كلها اساسية 
بالنسبة لروث وتتضح كلها في صفحات الموسوعة", أي أننا أمام عمل دعائي 
يستخدم لغة البحث العلمي وأسالييه ومناهجه نشره ناشر إسرائيلي في القدس 
المحتلة. وَلدا: لابد أن:نكون واعين تعام الوعي باتر هذا الحث وهذه المركرية 
على ما يكتبون وعلى ما يقدمون للقارئ. 


وهو لاون المنيرة ؛ للدهشة حقاًء أنه بعد مرور ما يقرب من خمسين عاماً من 
التاريخي, ا و ا ا ا O‏ الضراع 
ويُفسّر مفاهيمه, وبالذات المصطلحات والمفاهيم الخاصة بالعدو. سواء من 

ناحية وضعه التاريخي أو من ناحية رؤيته لنفسه. (ظهرت الموسوعة الفلسطينة 
من 4 اجزاء, تم ظهرت ستة اجزاء اخرى ولكنها «موسوعة فلسطينية», أي أن 
الجانب الصهيوني هامشي, أما فيما يختص بالعقيدة وبالجماعات اليهودية فلا فلا 

و جه سو إشارات هد وهنا 2 ل ا ب ل رار 
المصطلحات. الثن يستخدمها: ولذاء فإن الدراسات ال لاوا اة 
بتعريفات مبدئية عن «اليشوف», و«التلمود», فماذا تعني عبارة مثل «الشعب 


المختار» مثلاً؟ وقد أدّى هذا إلى تكرار الجهد وإضاعته. وانخفاض مستوى البحث, 
لأن الباحث, شناء آم ا هده ضكرا إلى افتراض أن :قارئة لايزال عند 
نقظة الصفن 


ولكق الأحظر من هذا أن عياب «معجم: عربي» اضطر الباخت العريئ إلى.أن 
يعود باستمرار إلى المصادر الصهيونية التي قد تعطيه كمية هائلة من المعلومات 
هفي» فى نهابة ال CUB GL E‏ ولذاء يظل 
الباحث العربي دائماً تحت رحمة المصادر الصهيونية ومقولاتها التحليلية التي لا 
تكشف له من الظاهرة إلا تلك الجوانب التي يهمها كشفهاء حاجبةٌ عنه كل 
الجوانب الأخرى. 


وحن عنوما تكقتف المراجع الضهيونية عن كل جوانت الظاهرة أو الواقعة :فهئن 
تفعل ذلك بعد تفتيتها إلى عناصر متفرقة متناثرة؛ وهو ما يُحوّل الظاهرة ¿¡ إلى كم 
غير متحدد, ليس له مضمون معيّن, يصعْب الكشف عن مدلوله الحقيقي. وقد 
نجم عن كل هذا أن كماً هائلاً من المفاهيم والمصطلحات الصهيونية تسرب إلى 
عقولنا ولغتنا دون أن ندري. 


ننا بدا ت E‏ ا ورة بالعربية عن الصهيونية (نهاية التاريخ: 
مقدمة لدراسة بنية الفكر الصهيوني [القاهرة 1972](. ؛ وجدت أن معظم 
المؤلفين العرب يضطرون إلى التوقف عند كل صفحة لتعريف بعض 
المصطلحات والشخصيات التي يشيرون إليها («الكيبوتس» ‏ «ين جوريون» ‏ 
«الماباي»). ولهذا. قررت أن أستمر في كتابة دراستي دون توفف,لتعريف كل 
مصطلح, ذلك التوقف الذي يؤدي حتما إلى تشتّت القارئ؛ لت ان ألحق 
بالدراسة مسردا أوضّح فيه ما عَمُّض من مصطلحات وأعرّف فيه بالأعلام. 
وتحوّل مشروع المسرد تدريجياً إلى مشروع كتيب معجمي مستقل ترد فيه 
الكتيب إلى معجم صغيرء والمعجم الصغير إلى معجم كبير, والمعجم الكبير إلى 
مشروع موسوعة صغيرة (من جزء واحد) تهدف إلى توفير المعلومات (العربية 
000 المتاحة حتى لا ر يضيع الباحث وق في البحث عن کک 
مرجعية e‏ الا المعني ا ا ومصطاحاته م شعن كه 
الأولية (القبلية) لليهودية والصهيونية, وان عددا هائلاً من المفردات (مثل 
«الشعب» و«الأرض») يكتسب دلالات خاصة تخرجها عن معناها المعجمي 
المألوف, وأننا نترجم, ليس فقط حين نترجم, ولكننا نترجم حتى حين نؤلف 
وذلك تسيب غياب الرؤية النقدية. كما اكتشفت أن المعلومات, مهما بلغت من 
كثافة وذكاء وحذق. هي عملية لا نهاية لهاء ولا جدوى من ورائها, ۽ فهي تشبه 
الرمال المتحركة, وهن لاثاتئ:بالمعرقة ولا بالحكمة لأنها محكومة بمقولات 
قبلية محددة تتم مراكمة المعلومات في إطارها. 


حينما أدركت ذلك تحولت الموسوعة من مجرد موسوعة معلوماتية صغيرة ة عادية 
تعرف بالمصسطاحات: والاغلام إلى موسوعة كييرة تحاول تفكيك المضخطلعات 
والمفاهيم القائمة وتوضيح المفاهيم الكامنة وراءها بدلا من تلخيصها والعرض 

ولذاء فقد صدرت الموسوعة عام 1975 بعنوان فرعي 0 نقدية حتى 5 
القارئ إلى أنه يتعامل مع موسوعة من نوع جديد: وهی تعد اول موسوعة 
متكاملة عن اليهود واليهودية والصهيونية, كتبها مؤرخ غير يهودي. 


موسوعة ا نة 

وقي عام 1975 قررت تحديث موسوعة المصطلحات اليهودية والصهيونية: رؤبة 
نقدية (القاهرة 1975) وتعميق الجانب التفكيكي النقدي, ااا أكثر 
وعيأ به. ولذا قررت أن اكتب ما سميته حينذاك «موسوعة مضادة» (بالإنجليزية: 
انتئ اسسكلوهدا opediaاencyc-anti).‏ فدعوت حشداً كبيراً من الباحثين الشبان 
والمتخصصين وطلبت من كل واحد منهم أن يكتب مدخلافي حقل تخصصه, على 
امل ان انتهي من تحديث الموسوعة في a‏ عام أو عامين. واستغرقت 
الغملية التفكيكية ما يقرت من عشر سنوات أي حى عام 1985 حين اكتشفت 
أنني انتقلت من مرحلة إلى مرحلة أخرى دون أن عم إذ وجدت أنني في واقع 
للمعلومات في الإطار التفكيكي العام. ولا شك في أن التفكيك له فاد ةله 
أمز حتمن وضروري؛ فهو يكشف المفاهيم الكامنة ويزيل الغشاوات, ولكنه يترك 
كثيراً من جوانب الظاهرة دون تفسير. اليك عمل هدم جره اوور 
تتطلن نحت تمازج مختلقة والريظ بينها والفوض:فن كل الأهاد السياشية” 
والاقتصادية والدينية والمعرفية للظاهرة, وإعادة ترتيب الوقائع وتصنيفها في 
ضوء النماذج الجديدة, واكتشاف حقائق جديدة مهمشة ومنحها المركزية 


التفسيرية التي ا وتوليد مصطلحات جديدة وإعادة تعريف بعض 
المصطلحات القائمة 


وقد حدث شيء مهم جداً في حياتي الفكرية عام 1985 وهو أن همومي الفكرية 
اليهودية _ الهيجلية والخلولية ونهاية القارية ‏ الاستهلاكية وفصير الاسان: 
التحيزات المعرفية والحاجة لمشروع حضاري مستقل ‏ الحاجة إلى استخدام 
النماذج كأدوات تحليلية): التي كانت مترابطة بشكل ماء تلاحمت تماماً وأدركت 
العلاقات فيما بينها, الأمر الذي كان يعني ضرورة اليدء من جديد. ومما ساعد 
على تعميق هذا الاتجاه, اكتشافي معلومات مهمة, أي إدراكي أهميتها التفسيرية 
(فهي معلومات معروفة ولكنها مُهنّشْة تماماً). فقد وجدت أن الغالبية الساحقة 
من يهود العالم الغربي في نهاية a‏ الثامن عشر كانوا يوجدون في بولنداء 
وأننا حينما نتحدث عن يهود العالم الغربي (أي معظم يهود العالم) فإنما نتحدث 
في واقع. الأمر عن يهود بولندا الذين. اقتسمتهم روسيا والنمنا وألمانيا باقتسام 
بولندا نفسهاء ومن صفوفهم خرجت الألوف والملايين التي هاجرت إلى إنجلترا 
وأستراليا وكندا والولايات المتحدة وجنوب أفريقيا ثم فلسطين. ولذاء لابد 
للمتخصص في اليهود واليهودية والصهيونية أن يلم إلماما كبيرا بتاريخ بولندا 
وتشكيلها الاجتماعي والسياسي والاقتصادي الفريد. وهنا اكتشفت جهلي التام. 


علاقتهما. بأوكرانيا؟ هل أحد منا lL‏ الشلاختا 97 النبلاء ا 5 
بنظام الأرندا (نظام استئجار الأراضي من النبلاء)؟ وما دور اليهود في الإقطاع 
الاستيطاني البولندي في أوكرانيا؟ إن هذه العناصر والمفردات هي التي تكوّن 
نارئة تولندا :ومن ثم ثارية الجماغة اليقودية فيهاء ولا يفكن قهة المشتالة البهودية 
إلا بعد الإحاطة بهذه العناصر وغيرها إحاطة كاملة. 


هذا بالنسبة لليهود. أما بالنسبة لليهودية, فقد اكتشفت الدور المتزايد الذي لعبته 
القبّالاه اللوريانية (أي الصوفية اليهودية على طريقة إسحق لوريا) في تقويض _ 
دعائم التلمود حتى حلت كتب القبّالاه محله. وبناءً على هذاء فقد أحضرت عدداً 
كيزا من الدراسات في تاريخ بولندا والقبّالاه وفي غير ذلك لأملاً الفراغات في 
تكويني الثقافي. 


عند هذه اللحظةء أدركت أنني تركت مرحلة التفكيك بصورة تلقائية وانتقلت إلى 
مرحلة التركيب؛ وأنني لم أعد أفكك وحسب وإنما بدأت أطرح أسئلة وإشكاليات 
ومصطلحات ونماذج ومقولات تخليلية جزيدة كان من اطا تر کت تضة ز:جدية 
لارية التهودية ولأعضاء الجماعات التهوذية. وعلى.هذا.فإن الموسوغة لم تعد 
مو معلوماتية تحا تحاول توفير المعلومات للقارئ, ولا حتى موسوعة تفكيكية 

تحاول أن تهدم النماذج القائمة. وإنما هي موسوعة ا ولو كانت هذه 
الموسوعة موسوعة معلومافية: اص هدا العمل كوف ححمه الخالن ولتم 
إنجازه في بصع سنوات, ولو كانت موسوعة تفكيكية وحسب لتشرت عام 1983 

مع انتهاء السادة الباحتين الذين ف موا إسهافاتهم في موعدها؛ ولكنها موسوعة 
اسيم يد كما أسلفت. 


دراسة حالة 

«دراسة حالة» هي ترجمة لعبارة «كيس ستدي /لإ00ا51 6356» الإنجليزية التي 
تعني دراسة الظواهر الإنسانية من خلال التحليل المتعمق لحالة فردية (قد يكون 
شخصا اوجماعة أو حقبة تاريخية). ويفترض هذا المنهج ان الباحث يرى أن الحالة 
الفردية موضع الدراسة هي حالة ممثلة لحالات أخرى كثيرة (حالة نماذجية في 
مصطلحنا): أي أنها جَمَيعا تنتهي لنفس التموذج: وهدف الدراسة هو الوضول لهذا 
التمووع: عتمتا ينكل متبلور في الحالة عن طريق التحليل المتعمق. وبعد 
الوصول إلى هذا النموذج يمكن تطبيقه على حالات اخرى تندرج تحته. 


وهذة الموشوغة قامتهبتظوين تماذع ثلاثة أساسية” الخلولية الكصوتية: الواحدية:: 
العلمانية الشاملة ‏ الجماعات الوظيفية, ثم حاولت تحديد معالم هذه النماذج, ثم 
قامت باختبارها عن طريق تطبيقها على حالة محددة هي الجماعات اليهودية في 
العالم منذ ظهورها على مسرح التاريخ حتى الوقت الحاضر. 


ثلاثة نماذج أساسية: الحلولية - العلمانية الشاملة - الجماعة الوظيفية 

يمكن القول بأن الأداة التحليلية الأساسية في هذه الموسوعة هي النموذج 
المعرفي التحليلي الفركية الذى سعد عت الية» والتفسنرات أجادية التقة. 
ققد فخا قضاعة تفوزع مركن فصفاكن يجاول أن اول الظواهن التهودية 


والضهيونية في أبعادها السئياسية والاقتضاذية والخضارية والمعرفية: بل يشير 
إلى بعض العناصر التي قد يعجز هو ذاته عن تفسيرها. والنموذج التحليلي 
المركب الذي طورناه يتسم (في تصورنا) بانه لا يتارجح بحدة بين العمومية 
العمومية والخصوصية يرمي إلى وضع اليهود واليهودية والصهيونية, all‏ 
حالة محددة, في سياق إنساني عالمي مقارن يضم كل البشر ويدرك إنسانيتنا 
المشتركة, حتى ندرك أن الحالة المحددة ليست شيئاً مطلقاً وإنما تنتمي إلى 
نمط إنساني عام ومجرد. ومع هذا يحاول النموذج التحليلي في الوقت نفسه ألا 
يهمل الملامح الفريدة والمنحنى الخاص للظواهر اليهودية والصهيونية. ولذا لم 
نقذف باليهود واليهودية والصهيونية في صحراء العمومية المُسطحة التي وضعهم 
فيها أصحاب النماذج التحليلية الموضوعية الملساء (ومن بينهم صهاينة يريدون 
تطبيع اليهود) الذين يرون اليهود باعتبارهم وحدات مادية, اقتصادية أو سياسية 
عامة. ليست لها ملامح متميزة ولا تتمتع بأية خصوصية. كما أننا لم نتركهم في 
جيتو الخصوصية اليهودية, المفاهيمي والمصطلحيء جيتو التفدّد المطلق, 
والقداسة والدناسة, والطهارة والنجاسة, والاختيار والنبذ. ذلك الجيتو الذي 
وضعهم فيه أصحاب النماذج التحليلية من الصهاينة وأعداء اليهود الذين يرون 
e CaaS‏ مكتفية بذاتها, ا 
«الدراسات البهودية»: 


بدلا من كل هذاء حاولنا أن ندخل الظواهر اليهودية والصهيونية المجال الرحب 
للعلوم الإنسانية وعلم الاجتماع وعلم الأنثروبولوجيا والتاريخ الإنساني, حيث 
يمكن من خلال نماذج مركبة رؤية علاقة الكل (العام) بالجزء (الخاص) دون أن 
يففد أو منهما استقلاله ومدوده. 


ولإنجاز كل هذاء قمنا بتفكيك مقولات مثل «اليهودي العالمي» و«اليهودي 
المطلق» و«اليهودي الخالص» و«المؤامرة اليهودية» و«التاريخ اليهودي» (. 
إلخ) لنبين المفاهيم الكامنة فيهاء فهي تفترض أن اليهود لا يتغيرون بتغير الزمان 
5 المكان. وحتى إن تغيّروا فإن مثل هذا التغيّر يحدث داخل إطار يهودي مقصور 
على اليهود داخل حركيات وآليات التاريخ اليهودي. وبيّنا عجز مثل هذه المقولات 
عن تفسير الواقع بأن أشرنا إلى عدد كبير من العناصر التاريخية والاجتماعية 
والنفسية والثقافية والدينية التي لم تتعرض لها هذه المقولات لأنها تقع خارج 
نطاق مقدرتها التفسيرية. lis‏ أن هذه المقولات تتسم بالعمومية المفرطة 
(اليهود في كل زمان ومكان) والخصوصية المفرطة (اليهود دون غيرهم). 
وأوضحتا كذلك ان من المستحيل أت نفهم سلوك اليهود, وآلا مهم وأشواقهم 
وخيرهم وشرهم؛ من الداخل, أي بالعودة إلى كتبهم المقدّسة (التوراة والتلمود) 
3 شبه المقدّسة (القبّالاه) أو غير المقدّسة (البروتوكولات كما يزعم المعادون 
للبهوذية) أو بالغودة إلى تصريحات الضهابية وغيرهم. 


ولذا. فإننا في سياق محاولة نحت نموذج تحليلي جديد مركب, لم نذهب إلى 
التوراة والتلمود والبروتوكولات 30 الجيتو ولا إلى بقعة جغرافية معيّنة أو 
تاريخية بعينها. وحا لنا ألا تفمنييم لان أطروجتات أو مستلهات 


عامة (الصراع العربي الإسرائيلي إن هو الا ضراع طيقي أو افتضادق - 
العنصر الاقتصادي هو الذي يحرك كلامن العرب واليهود ‏ اليهود إن هم إلا 
بورجوازيون صغار ‏ إسرائيل إن هي إلا قاعدة للاستعمار الغربي), وي كل 
جماعة يهودية في سياقها السياسي والاقتصادي والتاريخي والحضاري والديني 
والإنساني المتعين حتى نفهم العناصر التي تنفرد بها عن غيرها والعناصر التي 
توجد في كل الجماعات. 


وقد وجذنا أن من الأجذى من الناحية التفسيرية, آلا نشير إلى اليهود في كل 
زمان ومكان باعتبارهم «اليهود» وحسب, وبشكل مجرد وكلي ومغلق, بل اننا 
انسور البهم ناعتبار قم «أعضاء الجماعات اليهودية» في هذا المكان أو ذاك 
الزمان, وذلك حتى ينفتح الجيتو وحتى نستخدم مصطلحاً قادراً على التعامل مع 
كل الجوانت المتعودة: والثرية للظؤواهن التهودية. وتفن الشيء بالسية لضيالة 
«التاريخ اليهودي» الذي يصبح «تواريخ الجماعات اليهودية» و«الهوية اليهودية» 
التي تصبح «الهويات اليهودية» و«الجريمة اليهودية» التي تصبح «الجريمة بين 
أعضاء الجماعات اليهودية». فهذه الجماعات اليهودية يمكن أن نجدها في الصين 
في القرن الرابع عشر أو في بولندا في القرن التاسع عشر أو في جنوب 
والمتأثرة بها إلى أن تؤكد عناصر التشابه بين هؤلاء, وجدنا أن من الأجدى أن 
نرصد كلذ مق عناصر التشابه والتجانس والاختلاف وعدم التجانس ٿم نرتب 
العناصر حسب مقدرتها التفسيرية: ولمد وحدنا ان عناصو التشانه والتجاحسن: 
رغم أهميتها أحياناً. أقل أهمية من عناصر الاختلاف وعدم التجانس (ومن هنا 
صيغة الجمع). 


ثم طورنا عدة نماذج لكل مستواه التعميمي وسياقاته ومستويات فعاليته, ولكنها 
مع هذا ينتظلمها تمودع تحليلي مركب أكبر تلفي مين :خلال كل أو معطم الط 
الاساسية: 


د هذه النماذج هو نموذج الجماعات الوظيفية الذي طورناه لدراسة وضع 
اا اليهودية في العالم الغربي ووضع الأقليات, المماثلة في الحضارات 
الأخرى (الصينيون في جنوب شرق آسيا والهنود في أفريقيا... إلخ). أي أن دراسة 
الحالة هنا أخذت شكل دراسة أعضاء الجماعات اليهودية في إطار علم اجتماع 
الأقليات والجماعات التجارية الهامشية والجماعات الإثنية. وما يحدث لليهودي 
يحدث لكل أعضاء الأقليات (والجماعات الوظيفية) ا 0 أن اليهودي يظهر 
باعتباره الإنسان عضو الأقلية الدينية أو الإثنية أو الوظيفية 


2 - اكتشفنا الحقيقة البديهية (والتي غابت عن الكثيرين): أن الظاهرة اليهودية 
ابتداء من عصر النهضة في الغرب تحؤّلت تدريجيا إلى ظاهرة غربية بالدرجة 
الأولى, 6 أن السياق الأساسي للجماعات اليهودية في العالم أصبح هو الحضارة 
الغربية الحديثة. وفي داخل هذا الإطار, اكتشفنا ان تجربة يهود بولندا هي أهم 
التجارب التاريخية للجماعات اليهودية سواء من ناحية الكم (الغالبية الساحقة من 
يهود العالم الغربي, مع نهاية القرن التاسع عشرء إما من بولندا اومن اض 
بولندي) اوه ناحية الكيف والتطورات التاريخية اللاحقة. فالصهيونية هي حركة 


أكدت أهمية رة هور E‏ في ا کممتلین لطبقة الشلاختا (التبلاء 
البولنديين) في إطار الإقطاع الاستيطاني في أوكرانيا وثورة شميلنكي ضد هذا 
الإقطاع. 


لكن تاريخ الخضارة الغريية الحديثة متذ عضر التهضة: سواء في شرق أوريا آم 
خارجهاء هو تاريخ التحديث والتغريب والعلمنة الجزئية والشاملة والمشاكل 
المرتبطة بظهور الدولة العلمانية القومية المركزية. وهذا التاريخ ليس تاريخ 
العلمنة وحسب وإنما هو أيضاً تاريخ الإمبريالية. فتاريخ التشكيل الحضاري الغربي 
الحديث هوايضا تاريخ التشكيل الإمبريالي الغربي الحديث. وقد ارتبطت 
الجماعات اليهودية في الغرب, منذ البداية, بالتشكيل الاستعماري الاستيطاني 
الغربي, وتحدد مسار هجرة أعضاء الجماعات اليهودية بحركة الاستيطان الغربي. 
كما أن رؤية الإنسان الغربي للعالم ولذاته وللجماعات اليهودية أصبحت رؤية 
علمانية إمبريالية. ومن هناء كان لابد من توسيع نطاق النموذج ليشمل هذه 
الرؤية. وكان هذا يعني ضرورة تطوير نموذج اخر هو نموذج الرؤية العلمانية 
الإمبريالية الشاملة. وهو نموذج اكثر اتساعا من نموذخ الجماعات الوظيقية واكثز 
عقومية اد لا يصع الهو فى سباق الاقلناث وحيني وإنما في سان التشكيل 
الحضاري الإمبريالي الغربيء وهو التشكيل الذي هيمن على العالم بأشرة 
وضمنه أعضاء الجماعات اليهودية. وقد طبقنا هذا النموذج على اليهود باعتبارهم 
حالة محددة: : أقلية إثنية دينية تعيش في عصر العلمانية الشاملة. وهنا يظهر 
اليهودي باعتباره الإنسان الغربي الحديث, وما يحدث له (من اندماج ودمج 
وتدجين وتوظيف وتنميط وعلمنة وإبادة) هو ما يحدث للملايين من البشر في 
العصر الحديث. وهو إنسان يعيش في عصر ازمة الحداثة (ما بعد الحداثة). 


- استخدمنا في دراستنا لتطور اليهودية نموذج الحلولية الكمونية الواحدية 
0 نموذج التوحيد والتجاوز (الذي يفترض وجود ثنائية فضفاضة), وبيّنا أن 
الصراع بين النموذجين يشكل التوتر الأساسي في اليهودية (وفي كل الأديان). 
الرعة الحسة زوه الرعية قر ال و2 
الوعي وعن 0 الخلقية) في مقابل النزعة الإنسانية والربانية 0 أن 
عن هذا الوضع). 


ومن خلال نموذج الحلولية الكمونية هذا أثّخنا للعقيدة اليهودية ولتصاعد معدلات 
الحلولية الكمونية:فيها إلى أن ميطرت الفالاة علا تفاما. وفنا يظهر اليهودة 
باعتباره الإنسان ممثل الإتسانية المشتركة فئ واقعها المأسادى والملهاوي, 
وفي مقدرتها الهائلة على تجاوز عالم المادة وعلى الغوص فيه, وعلى الصعود 
الى أعلى درخات الثيلء و على الميوظ إلى أذى درجات الحساشة: 


النماذج الثلاثة الأساسية: استقلالها الواضح ووحدتها الكامنة 
كل نموذج من النماذج الثلاثة الفرعية (الحلولية الكمونية ‏ العلمانية الشاملة ‏ 


الجماعة الوظيفية) له استقلاله عن النموذجين الأخرين, وكل سياق له آلياته _ 
وحركياته وسماته: ويتفاوت التعد الزماني في النماذج الثلاثة, فهو اكثر وضوحا 
في نموذج الجماعة الوظيفية, ويكاد يتلاشى في نموذج الحلولية. ولكن النماذج 
كلها مع هذا تتلاقى وتتقاطع. فسنجد أن أعضاء الجماعات الوظيفية من حملة 
الرؤية الحلولية الكمونية الواحدية (الروحية/المادية). ولكن ثمة تقابلاً اختيارياً بين 
الحلولية والعلمانية الشاملة, كما أن عضو الجماعة الوظيفية إنسان وظيفي 
متحوسل ذو بعد واحد, لذا سنجد أن أعضاء الجماعات الوظيفية هم عادةً من 
حملة الفكر العلماني الشامل (الحلولي الكموني الواحدي المادي) الذي يُترجم 
فت عاد الوب [معرالية. 


والنقطة المشتركة بين كل هذه النماذج أنها واحدية تنكر التجاوز وتُلغي الثنائيات 
الفضفاضة والحيز الإنساني, فالحلولية الكمونية هي رؤية للواقع ترى أن الإله قد 
جل قي العالم حتى أضبح الإله غير متجاوز للغالم متوجدا مغه: ومن ثم أضصبح 
الإله والطبيعة والإنسان شيئاً واحداً, أي أن ثنائيات: الخالق والمخلوق, والإنسان 
والطبيعة, والكل والجزء, والعام والخاص تم إلغاؤها لتظهر الواحدية الكونية . 
المادية. والعلمانية (الشاملة) ترى أن العالم يحوي داخله ما يكفي لتفسيره وأنه 
لا حاجة لتجاوز هذا العالم الذي تسوده قوانين واحدة تسري على الطبيعة 
والإنسان. وهو ما يقضي على ثنائية الإنسان والطبيعة لتظهر الواحدية المادية 
(والإمبريالية بطبيعة الحال تنظر للعالم باعتباره مادة محضة يمكن للأقوى 
حوسلتها لصالحه, أي أنها هي الأخرى تدور في إطار شكل من أشكال الواحدية 
المادية التي نطلق عليها «الواحدية الذاتية الإمبريالية»). ويُعدّف أعضاء 
الجماعات الوظيفية في صوء وظيفتهم وحسب لا في صوء إنسانيتهم المتعينة, 
ومن ثم فإن أبعادهم الإنسانية الأخرى يتم إنكارها لتظهر الواحدية الوظيفية. 
فثمة محور مشترك وسمة اا وهي الواحدية الكاملة, والتي تتبدذى على 
مستويات مختلفة. فالحلولية الكمونية تتبدّى بالدرجة الأولى على المستوي 
الديني والمعرفي (الكلي والنهائي). بينما تتبدّى الجماعات الوظيفية أساساً على 
المستوى الاقتصادي والوظيفي, أما العلمانية والإمبريالية الشاملة فإنها تتبرّى 
شكل مكف :علق المستويات السياسية والاقتصادية :والاجتفاعية: 


ولقد قلنا "بالدرجة الأولى' و اننا ' و"بشكل مكثف" عن عمد لأن كل نموذج 
يتبزى في واقع الأمر على كل المستويات, وكل ما في الأمر أنه قد يتبذى 
يشكك أكير كناقة على و ن دون الممتوات لار ولا "فق 
احتفظنا بتعددٍ المستويات واستقلالها ومقدرتها التفسيرية ولكن مع تأكيد وحدتها 
على مستوى أعمق وهو المستوى المعرفي (الكلي والنهائي). 


وكل النماذج الفرعية ‏ كما أنسلفنا دتتجروى تحت نود أكبر:ووحذة اساسية 
كامنة فيهاء إلا أننا أكدنا أن هذا النموذج الأكبر لا يتبدّى بنفس الطريقة في كل 
زمان ومكان وفي جميع الحالات, فالنموذج مثل الإمكانية التي قد تتحفق, وقد لا 
تتحقق, وإن تحققت فإن ما يتحقق هو أجزاء وجوانب ب منها وحسبء ومن هنا فإن 
النموذج العام لا يُغني عن دراسة كل حالة على حدة. ولذا فإننا رغم حديثنا عن 
نموذج الجماعات الوظيفية اليهودية داخل الحضارة الغربية, أكدنا أن هذا النموذج 
لايتطور بتفنين: الطريقة ولا تطرد يتفش الاأسلوت وعلى نفسن الفسكوف من 


مركلة:ززنانية لأخرف::وتحن نه ةدائما إلى أث التفوقع الذي طرحاة هوقا 
غداء يضلة إظارا تصوريا دا شو تجليلية وفسيرية كةو ضف ويظل النظوار 
التاريخي نفيثنه ملفا وفليئا بالتعرجات والتتوءات والمتجنيات الخاضة التي 
تتطلب رضدها :وفومها وتقسترها جهدا انوا عا خاصا وإدراكا للطبيعة الاجتمالنة 
للنموذج التحليلي التفسيري. 


نفک أن عرف دراستنا بأنها دراسة لكالة محدّدة هي اليهود واليهودية: في 
الحضارة القربية اساسا والضهيونية واسرائل وفي دراسة تاريحية اجتماعية 
مقارنة تركز على العلاقات السياسية والاجتماعية والاقتصادية بين أعضاء 
الجماعات اليهودية (بما في ذلك المستوطن الصهيوني) من جهة: وأعضاء 
المجقعات الف مزه اريه وار ك علي الاد المترفية لهدة 
العلاقات. لكن هذه الدراسة, رغم أنها دراسة حالة, إلا أنها دراسة لنماذج تحليلية 
مركبة ذات مقدرة تطبيقية تتجاوز الحالة موضع الدراسة, فهذه النماذج تتو 
لقضايا عامة مثل: علاقة الأقلية (خاصةً أعضاء الجماعات الوظيفية) ا 
وعلاقة الأقليات بالدولة القومية المركزية: وطبيعة الحضارة الغربية الحديثة, 
وعلاقة الإنسان بالطبيعة. وعلاقة الحلولية بالتوحيد, وعلاقة الفكر بالمادة, 
وعلاقة الدات بالموضوع والضراع:بين الواحدية (المادية) :والنتائية الفضغاضة 
(استيغدنا أريعة معلذات كانت تشكل الإطار النظري: وقهنا تلخيضها في هذا 
المجلد, وسوف تصدّر هذه المجلدات كموسوعة مستقلة بعنوان موسوعة 
العلمانية الام بعد صدور هده الموسو عة): 


والجماعات اليهودية تشكل جماعات وظيفية مثل كل الجماعات الوظيفية 
الأخرى, لكن وجودها داخل الحضارة الغربية أعطاها تفرد معيّنا. وهي تتفاعل مع 
المجتمعات العلمانية ومع التشكيل الإمبريالي تفاعل الجماعات البشرية الأخرى, 
ولكنها نظراً لوضعها الخاص فإن تفاعلها مع العلمانية يأخذ شكلاً أكثر حدة. وهي 
جماعات تتنازعها النزعات الجنينية والربانية شأنها شأن كل البشر في كل زمان 
ومكان, لكن اليهودي هو الإنسان في حالة صيق متبلورة. وبسبب حالة الضيق 
هذة: تظهر كتير من أغاد الظاهرة الرشبانية.بشكل: تماد حي فتبلور:من. خلاله. 
وخصوصية الجماعات اليهودية, او خصوصياتها التي تتنوع في كل زمان ومكان, 
هي خصوصيات لا تختلف عن خصوصيات الجماعات الأخرى, وإن كان هناك 
شيع فريذهالفغل: قريما کون هنلا فن تو عة الفا ضر الإسانبة العامة الت 
تدخل في تشكيل الموضوع اليهودي وطريقة ترابطها. وهي عناصر تدخل في 
سكل كبر شن الحلواهر افوا ال ر وشرائط بكرف قروو حت 


هيكل الموسوعة 

«هيكل الشيء» هو دعامته الأساسية الملموسة, فهيكل المنزل هو دعامته 

الخرسانية والهيكل العظمي هو دعامة الجسد. وتطلق كلمة «هيكل» على 

الشكل الخارجي الذي يمكن معاينته. ويمكن القول بأن مصطلح «هيكل» يتداخل 

مع مصطلح «بنية», فكلاهما يعبّر عن طريقة أو منطق ترتيب الأشياء. ولكن بينما 
نسم الكل مالو ضوح فان !اليه فسح بالكمون: وفيكل هده الموسوعه هو نعي 

E E‏ التفسيري. وقد قلنا عن هذه الموسوعة إنها «موسوعة تأسيسية» 


بمعني أنها ليست موسوعة معلوماتية ولا موسوعة نقدية تفكيكية, فهي : 

إلى أن تطرح نموذجاً تفسيرياً وتصنيفياً جديدا. ولهذا السبب, نجد أن الجزء 

ا سك ا شاه ردس دي ا 
رتبناها ا مختلفاً عن ترتيب > الموسوعات العادية, لأن ال الألفبائي يعني 
أن القارئ عارف بالمصطلحات والشخصيات, أو أنه يقابل مصطلحا جديداً أو 
شخصية جديدة ويريد المزيد مق المغلومات عتها. أما الترتوت حسب :موضوغات: 
فإنه يعني أن القارئ لابد ان يندرح مع الموسوعة من الإشكاليات إلى محاولة 
الإجابة إلى العرض التاريخي وهكذا 5 اننا زودنا الموسوعة بفهرس ألفبائي 
حتیِ يسر عملية الوصول إلى المداخل المختلفة. وحتى يستطيع القارئ أن يصل 
إلى آي مصطلح أو شخصية يقابلها). 


ويعكسنشكلالفوسيوغة محاولة الوضول إلى قدمن التعميم دون الغا 
لخصوصية الأجزاء واستقلالها, ٠‏ فنحن نؤمن بأن ا الصغرى (کما يقول دعاة 
ما بعد الحداثة) مهمة وممتعة ومباشرة ولها شرعيتها المحدودة, ولذا لابد أن 
تردق»هذة الفخصض: ل هال ال كل فضة روئ إشازانه للت الع 
التي تريظ القصض الصغرى :وتغطيها مغراها, وبذون.هذة الإشازات ت 
القصص الصغرى لا معنى لها؛ محض تسلية ولغو حديث. 


ويتضح الالتزام بكل من التعميم والتخصيص من خلال تقسيم الموسوعة إلى 
ثمانية مجلدات. أما المجلد الأول فهو يضم الإطار النظري العام (الذي يتجاوز 
الظاهرة اليهودية). فهو بمنزلة المستوى الأكثر تجريداً وكلية. نشرح فيه النموذج 
الأكبر وما يتفرع غته من تماذع:ضغرى: بل تشرخ: فيه فكزرة التمودح.ذانها كاداة 
تحليلية كما نشرح المصطلحات التي نستخدمها. وتناولنا في المجلدين الثاني 
والثالث الإشكاليات العامة المتعلقة بدراسة الشان اليهودي. وفي المجلد الرابع 
مختلف بلدان العالم والتشكتلات الحضارية. ولذاء كان التقسيم هنا جغرافياً, . 
فهناك باب عن فرنسا وآخر عن إنجلترا وعدة أبواب عن كل من روسيا وبولندا 
والولايات المتحدة. وحاولنا أن نبين التجليات المتعيّنة للإشكاليات النظرية العامة 
في كل بلد على حدة, كما حاولنا أن نبيّن بعض الجوانب التي لا تندرج بالضرورة 
تحت إطار النموذج المطروح. كما بيِّنا التطور التاريخي داخل كل بلد في جانبيه 
العام والخاص. ففي بولنداء مثلاً. أفردنا عدة مداخل لتاريخ بولندا ومداخل 
مستقلة لطبقة الشلاختا والإقطاع الاستيطاني وجماعات الهايدماك: وهكذا. 
وتناول المجلد الخامس اليهودية, والسادس الصهيونية ٠‏ والسابع إسرائيل. أما 
المجلد الثامن فيضم آليات الموسوعة وملحق خاص بالمفاهيم والمصطلحات 
الأساسية وثبت تاريخي والفهارس الألفبائية. 


وفْسّم كل مجلد في الموسوعة إلى اجراة اقل فمومية من نوا الفجلة: 
فالمجلد الثاني يسمُى «إشكاليات» حيث يتناول كل باب إشكالية بعينها (طبيعة 
اليهود في كل زمان ومكان ‏ إشكالية الجوهر اليهودي - يهود أم جماعات 
بهودية ؟ - يهود ام جماعات 0-0 يهودية؟ إشكالية العداء الأزلي لليهود). 
وَقسم كل جرء إلى ابوات مختلفة.وكل نات رضم مداخل مختلفة نند| عادة ها 


بذكن فة الل الحظلة» (المدهل العام ام ليذ ات وش المدخل 
الذي تطرع فة إشكالية الباب ككل وفيه تتم محاولة الإجانة عنها من خلا 

التمودج التتششيري الحديد, فيعقب ذلك المدخل :]ارقي مداخل تقصيلية 38 
التطبيق والتوضيح لما جاء في المدخل الرئيسيء وهي أيضاً بمنزلة الوصف 
التفصيلي المكيف الدي يوضح النمودع بشكلمتغين: وين تحلياته المحتلقة 
وتحور اته. كما أنه يقوم بتعديل النموذج ويتجاوزه دون إلغائه. فنحن ننکر. على 
سبل المثال: أن التعد اليهودى قي إسهامات الميدعين .من اعضاء الجماعات 
البهودية له قيفية تفسيرية عالية.:ولكتنا هع ها( أدرجنا مدا حل عن ظط اهر 
وشخصات لا يمكن تفسيوها ال دي وة النعة اليهودى» فكاضا نيه القار ا 
إلى فال شو ها القتيرق وعدم ول في الود ف 


ا ا لابد 0 تكون عه سلاقه 0 قوية 0 0 ال لسن 
ترادفاً, ولذا فإن هناك فراغات بين المداخل هي تعبير عن قدر من عدم التجانس 
والانقطاع وعدم الترابط الذي لا يؤدي بالضرورة إلى نفي فكرة الحقيقة. وعلى 
القارئ أن يتخي وجود عبارة "والله أعلم" مع نهاية كل مدخل (وتظهر بالفعل في 
نهاية المدخل الأخير من كل مجلد) تعبيراً عن هذا البحث عن الحقيقة الذي يعرف 
من يخوضه مسبقاً أن الوصول إلى الحقيقة المطلقة والكاملة مستحيل, ففوق 
كل ذي علم عليم. وقد يحاول القارئ أن يقوم بعملية الربط, وقد يكتشف أن 
الظاهرة موضع الدراسة تتّسم بالاستمرار والانقطاع, وأن الأجزاء لا تلتحم عضوياً 
مع الكل: وأن القصة الكبرى لا تبتلع القصص الصغري. وقد رتبت المداخل حسب 
منطق مخدد, وكان الثرئيب في.معظم الأحيان هرهياء:يحيث نيدأ بالأكثن عمومية 
وأهمية ونتدرج منه لنصل إلى الخاص وربما الهامشي. والمداخل التفصيلية 
المختلفة (الشخصيات ‏ الجمعيات) ليست شاملة وإنما مُمثلة وحسب لما نتصور 
أنة خالات. مختلفة لنقسن التفوذح: خالا ت لها .5ال من ناجية المنهه :| ومن ناحية 
الففاوسة الناريحية المبيينة: 


وقد حاولت الموؤسوعة أن تحت سن التغاقتت !الذى يكشف- التعد التار يخ 
للظاهرة (المتغيّر عبر الزمان) والتزامن الذي يكشف البُعد البنيوي (المستقر 
نسبياً عبر الزمان). ففي المجلدات الثلاثة الخاصة بالجماعات اليهودية (من 
المجلد الثاني إلى المجلد الرابع): تناول المجلدان الثاني والثالث موضوعاتهما 
من منظور التزامن (إشكاليات عامة ‏ إشكاليات التحديث والثقافات) وكان البُعد 
التاريخي ثانوياً بالنسبة للبُعد الإشكالي والبنيوي. أما في المجلد الرابع, فالعكس 
هو الصحيح إذ تناولنا تواريخ الجماعات اليهودية وأصبح اليُعد البنيوي ثانوياً. وطبقنا 
المبدأ نفسه داخل المجلدات الخاصة باليهودية والصهيونية وإسرائيل. وبنية 
المداخل نفسها تتضّمن التغاقب والتزامن: فمعظم المداخل الزئيسية تبدأ 
0 فكت حيث يرفض كل مدخل 00 00 إن كانت مقدرتة 


E TS‏ اا 
المنحنيات الخاصة للظواهر المختلفة. ورغم أن هذا التناول للظواهر موضع 


الدراسة تناول نماذجيء إلا أننا حاولنا قدر استطاعتنا أن نزود القارئ 
بالمعلومات التي نبرهن بها على المقدرة التفسيرية لنموذجنا وبما ا 
حتى ولو كان" الأمز لا يخدم إظارنا التفسيرف: وثلاعظ أن كل مدخل هو:وحدة 
مستقلة, قائمة بذاتهاء ولكنها تنتمي إلى كل. وبسبب هذاء فإن هناك بعض التكرار 
إذ أن استقلالية المدخل كانت تتطلب ذكر بعض العناصر التي وردت في مداخل 
أخرى. 


المصطلح 

كلمة «مصطلح», وهي على زنة قفتعقل». من الفعل «اضّطلّح», أو قولهم 
«اصطلح القوم» أي «زال ما بينهم من خلاف» و«اصطلحوا على الأمر» أي 
«تعارفوا عليه واتفقوا» و«تصالحوا» بمعنى «اصطلحوا». و«مصطلح» هو 
«الاصطلاح». و«الاصطلاح» اسم منقول من مصدر الفعل «اصطلح» ومعناه 
اتفاق طائفة ما على شيء مخصوص, ولذا سمّي علم الاصطلاح «علم التواطؤ». 
ولكل علم اصطلاحاته. و«الاصطلاح» في العلم هو اتفاق جماعة من الناس 
العتخصصون فى محال واحد علن مدلول: كلمة او رقم أو إاشارة أذ مفهوم وذلك 
يتم عادة نتيجة تراكم معرفي وحضاري وممارسات فكرية لمدة من الزمن, 
ويتبع ذلك محاولة تقنين هذه المعرفة. 


وتحديد المفاهيم والمصطلحات مسألة ضرورية لضبط وتنظيم العملية الفكرية 
وتأطير جاردا الفكر الاجتماعي في سياق منهجي بعيداً عن الفوضى 


( محاولة توليد مصطلحات حديدة نتيجة تعريف المفاهيم ووصف الظواهر 
الاسياسية ثم تمتها 


ب) ترجمة المصطلح, فالترجمة شكل من أشكال التفسير, ومترجم المصطلح 
يجدانفسة+ شاء أ أبئ, متوجها للقضابا الفلسفية والمغرفية الكامنة:وزاء 


المصطلح: 
والقضيتان رغم انفصالهما متداخلتان وتثيران الإشكاليات نفسها. 


ولكن, إذا كان المصطلح أو الاصطلاح تصالحاً. فما العمل إن كان من يسك 
المصطلح لم يتصالح معنا؟ أو كان يسك المصطلح لتغييبنا نتيجة لخصومته معنا 
ولأن وجودنا يعني غيابه؟ أو يسيك مصطلحاً يخبئ مفاهيم وقيماً تتنافى مع 
مفاهيمنا وقيمناء ويتبنى تمودخا تحليلياً معرفياً متجيرا ضدنا؟ وهذه هي الإشكالية 
الي احا خصرض_العصطلحات الف دة كن وف الطوافر التهودية 
والصهيونية. فقد تم سكها في العالم الغربي بعناية بالغة. وهي مصطلحات تنيع 
من تجارب تاريخية ونماذج تحليلية ورؤى معرفية ووجهات نظر غربية وصهيونية, 
متمركزة حول الذات الغربية واليهودية. وتحتوي على تحيزات إنجيلية وإمبريالية 
وعرّقية لا نشارك فيها بل نرفضهاء وهي تحيزات جعلت الدارسين الغربيين 


e‏ يصحفون كرا من جوا عضن الظواهر وهملوة الجوات الأخرى: 
يغترضون وجود وحدة حيث لا وحدة» ولا يدركون في الوقت نفسه 
العلاقة بین ظواهر نرى نحن أنها وثيقة الصلة. SS‏ 
العام عن ظواهر خاصة قرول وبصيغة الخاص عن ظواقر E.‏ د ما 
هو مركزي واساسي ويضفون صفة المركزية على ما هو هامشي من وجهة 
نظطرنا. ويمكن ان تد رج تعض يات المضطلحات الغربية/الصهيونية فيما لى 


1 تنيع المصطلحات الغربية من المركزية الغربية, فالإنسان الغربي يتحدث, 
على سبيل المثال, عن «عصر الاكتشافات» وهي عبارة تعني أن العالم كله كان 
في حالة غياب ينتظر الإنسان الأبيض لاكتشافه. والصهاينة يشيرون أيضاً إلى 
أنفسهم على اه روات والراند هو الشخص: الذى برتاذ مناطق مجهولة 
فيستكتشفها بنفسه ويفتحها لينشر الحضارة والاستنارة ؛ فيها بين شعوبها البدائية. 


وحروب العالم الغربي تسمّى «الحروب العالمية» ونظامه الاستعماري يَسمّى 
«النظام العالمي الجديد». ويتبع الصهاينة نفس النمطء فقد كان هرتزل يحاول 
اشن دولة يضمنها «القانون الدولي العام» وكان يعني في واقع الأمر «القانون 
الغربي» أو تمعتئ أضح «القوى. الإفبريالية الغربية»: والمنظمة الضهيونية تود 
أساساً في العالم الغربي حيث تتركز الغالبية الساحقة ليهود العالم إذ لا يوجد 
يهود في الصين أو الهند أو اليابان أو في معظم بلاد آسيا (باستثناء بضعة أفراد 
في الصين وبضع عشرات في اليابان وبضع مئات في الهند). ولا يوجد يهود في 
أفريقيا إلا في جنوب أفريقيا (في الجيب الاستيطاني الغربي) وبضعة آلاف في 
المغرب. ورغم هذه الحقيقة. إلا أن المنظمة الصهيونية تشير إلى نفسها 
باعتبارها «المنظمة الصهيونية العالمية لا «المنظمة الصهيونية الغربية». وحينما 
صدر وعد بلفور. وردت فيه إشارة إلى «الجماعات غير اليهودية», أي سكان 
فلسطين من العرب البالغ عددهم آنذاك ما يزيد عن %95 من عدد السكان, أي 
أن الغالبية الساحقة من سكان فلسطين تم تهميشها لصالح المستوطنين 
الصهاينة. ولا يمكن فهم عملية التهميش هذه إلا في إطار ان الصهاينة هنا هم 
ممثلو الحضارة الغربية التي تظن أنها تحتل مركز الكون والتاريخ, ولذا فإن 
حقوقهم في فلسطين حقوق مركزية مطلقة. اما حقوق غيرهم من البشر ممن 
أقامها :في هذه الأرض:وزوعوها وحصدوا ازفا ویوا منازلهم:فيها غبر الاف 
السنين, ۽ فهي هامشية. وهم مجرد جماعات غير يهودية. 


ومن أهم المصطلحات التي أحرزت شيوعاً في لغات العالم مصطلح «معاداة 
السامية». وهو مصطلح يعكس التحيزات العزقية والمركزية الغربية التي ترجمت 
نفسها إلى نظام تصنيفيِ (آري/سامي), والسامي بالنسبة للغرب هو اليهودي, 
وهو ما لا يمكن أن يقبله أي دارس للتشكيل الحضاري السامي. ومع هذاء شاع 
المصطلح وسبب الخلل. وقد أصبح المجال الدلالي لمصطلح «معاداة السامية» 
يشير إلى أي شيء ابتداءً من محاولة إبادة اليهود, وانتهاءً بالوقوف ضد إسرائيل 
سني بساساتها الفمعتة صر اله مرزورا بانكان الإبادة: 


2 يسدر القوتة غر رة |تخيلية لأغضاةء الحفافاث البهودية: وعدن بعد أن ست 
علمنة رؤية العالم الغربي للنهود. ظلت يتية كثير من المصطلحات :ذات طابع ,` 
إنجيلي, فاليهود هم «شعب مقدّس» أو «شعب شاهد» أو «شعب مدئس» أو 
«شعب ملعون». وبغض النظر عن الصفات التي تلتصق باليهود. فإن صفة 
الاستقلال والوحدة هي الصفة الأساسية, فسواء كان اليهود شعي مقدقيا أم 

مدتّسا فهم شعب واحد. وقد ترجم هذا المفهوم نفسه إلى فكرة «الشعب 
اليهودي». تماما كما أصبح «التاريخ المقدّس» الذي ورد في التوراة هو «التاريخ 
اليهودي». وتُشكل مفاهيم الوحدة والاستقلال هذه الإطار النظري لكل من 
الصهيونية ومعاداة اليهود. 


ومشكلة:هذة المضطلخات انها تفترض. وجود:وغدة تاريخية بل عضوية نين هود 
الصين في القرن الرابع عشر ويهود الولايات المتحدة في القرن العشرين. وهي 
وجود انقطاع کا بين البهوة والأغيار حت يوجد في واقع الأمر استهرار: ونجم 
عن ذلك فشل في رصد كثير من العناصر التي تفاعل معها أعضاء الجماعات 
اليهودية وتأثروا بها وأثروا فيها. 


3 - انطلق الصهاينة من المركزية الغربية هذه وعمّقوها بإضافة المركزية 
الصهيونية, وجوهر هذه الضركرية :نهو أن البهود كان مستفل: لا يمكن دراش إلا 
من الداخل في إطار مرجعبة لوودية خالصة, أو شبه خالصة, وهو ما أَذَى إلى 
الموضوع اليهودي والصهيوني تستخدم مصطلحات من الات ك الديني ا 
(بعضها بالعبرية أو الآرامية) أو من تراث إحدى الجماعات اليهودية (عادةً يهود 
اليديشية) أو من الأدبيات الصهيونية لوصف الظواهر اليهودية والصهيونية, وكأن 
هذه الظواهر من الاستقلالية والتفرد بحيث لا يمكن أن تصفها مفردات في أية 
لغة أخرى. 


وتتضة:حيقونة المتصظاح الصهيوتي الكاملة في اوجدغذة اهمها هور 
مصطلحات مثل «التاريخ اليهودي» و«العبقرية اليهودية» و«الجوهر اليهودي» 
وهي مصطلحات تفترض وجود تاريخ يهودي مستقل له حركياته المستقلة عن 
تاريخ البشرء ومن ثم لا يَفشّر سلوك أعضاء الجماعات اليهودية في ضوء تاریخ 
المجتمع الذي يعيشون فيه وإنما في إطار حركيات تاريخ مقصور عليهم (ومما 
يبجدر ذكره أن المعادين لليهود يتبنون جيتوية المصطلح هذه فيتحدتون عن 
«الجريمة اليهودية» وعن «المؤامرة اليهودية» ). 


ا ا YL‏ ا العبري. وعدم رک 
المصطلح نايع من الإيمان "بتفدّد " التراث اليهودي و"تميز" الذات اليهودية 
وقدسيتها.. إلخ. ولذا تتحدث هذه المراجع عن «الليكود» و «المعراخ» و«أحدوت 
هاعفوداه» و«المتسفاه». اما حرب أكتوبر فهي حرب «يوم كيبور». 


والمراجع العربية مع الأسف تتيع المصادر الصهيونية في معظم الأحيان, فنترجم 
عبارة Conservative ۴2y‏ إلى العربية فنقول «حزب المحافظين» (ولا نقول 
«كونسيرافتيف بارتي» مثا بينما يظل «الليكود» أو «أحدوت هاعفوداه» على 
شكلهما العبري الغريب والشاذ, وقول 52ا وشاذاء لا لأن اللغة العبرية غريبة 
وشاذة. فهي لغة متل آبة لغة في العالم, لها قواعدها وقوانينها. ولكن الغرابة 
والشذوذ يكمنان في السياق العربي نفسه. فإذا كانت عبقرية اللغة العربية تتجه 
نحو الترجمة, إذن فلنترجم ولا نستثني من القاعدة إلا ما يستثنى عادة, مثل 

ا aR N‏ مثل «الجمهورية 
الفيدرالية», أو الاختصارات مثل «اليونسكو» وصاروخ «سام». فهذه الاختصارات 
أصبحت مثل أسماء الأعلام (وإن كان يجرى أحياناً ترجمة الاختصارات فحلف 
«الناتو» أصبح حلف شمال الاطلنطي). ولكننا لا تُطبّق هذه القواعد على 
المصطلح الصهيوني, ونتركه عيريا دون تغيير أو تعديل وكأنة قدس الأقداس 
الذي يجب ألا يطاه إلا كبير الكهنة وحده, أو كأنه الشيم هامفوراش الذي ينطق 
به كوهين جادول مرة واحدة كل عام. وبقاء المصطلح على شكله العبري يجعلنا 
مستوكبين نفسياً فيه وفي حالة انهزام كافل أمامةم فالتركيبة الصوتية التي 
تخلط بين الهاء والعين (هاعفوداه): والتركيبة الصوتية الأخرى «تسي» 
(الكيبوتس لا تتواتران في اللغة العربية وبالتالي فهي تسبب جهداً لدى القارئ 
ولدى السامع العربيين على حد د سواء. هذا غلى عكس التركيبات الصوتية 
المألوفة للأذن العربية. كما أن معنى «احدوت» أو معنى «هاعفوداه» يظل شيئاً 
غريباً على العقل, يضرب الإنسان أخماساً في أسداس ليصل إليه, ولا يملك 
0 أمام هذا إلا أن يكرر الأصوات التي يسمعها دون أن يحيط بها إحاطة 


كما تظهر جيتوية المصطلح أيضاً في ترجمة أسماء الأعلام (وللأسماء دلالة خاصة 
في الدين اليهودي). فالمصطلح الصهيوني نايع من الإيمان بان اليهودية هي انتماء 
قومي, ولذا يجب عبرنة كل الاسماء, فيصبح «موسى هس» هو «موشيه» بغض 
النظر عن انتمائه القومي الحقيقي ويصبح «سعيد» هو «سعديا». ويصبح 
«إسحق» هو «يتسحاق» كما لو كان الأمر المنطقي هو أن تُنطق هذه الأسماء 
بالعبرية. مع أن بعض حملة هذه الأسماء لا يعرفوا العبرية ولم ينادوا بهذه 
الأسماء مرة واحدة طيلة حياتهم. 


ويظهر الانغلاق الجيتوي التام في اصطلاحات مثل «الهولوكوست» و «العالياه» 
وهي اصطلاحات وجدت طريقها أيضاً إلى اللغة 0 والعالياه اصطلاح ديني 
يعني العلو والصعود إلى أرض الميعاد ولا علاقة له بأية ظاهرة اجتماعية, ومع هذا 
يستخدم الصهاينة الكلمة للإشارة للهجرة الاستيطانية, أي أن الظاهرة التي لها 
سبب ونتيجة أصبحت شيئاً فريدا, وظاهرة ذاتية لا تخضع للتقنين والمناقشة. 
و«الهولوكوست» هو تقديم قربان للرب في الهيكل يُحرّق كله ولا يبقى منه 
شيء للكهنة. ومع هذا يستخدم الصهاينة هذه الكلمة للإشارة إلى الإبادة النازية 
لليهود. والغرض من استخدام كل هذه المصطلحات الدينية العبرية هو إزالة 
الحدود والفوارق بين الظواهر المختلفة, بحيث تصبح «عالياه» هي «الهجرة 
الصهيونية الاستيطانية», وتصبح الهجرة الصهيونية هي العلو والصعود إلى ارض 
الميعاذ: أفا الهجرة منها فهى «<«يريداة» هبوط وتكوض-وزدة. ولعل مما له:دلالته 


أن العبرية توجد فيها كلمة محايدة تصف الهجرة وحسب, ولكن الصهاينة 
اتد وها :وق سا يؤكة العحضمون- الايديو لوحي. لهذا المضظلء. 


ويُقسَّم علماء اليهود إلى «جاؤونيم» و«صابورائيم» و«تنائيم» وهكذاء وتشير لهم 
كثير من المراجع بهذه الكلمات. وهذا يعني إن القارئ الذي لا يعرف العبرية يقف 
مد فوشا انام هذه الاسهاء والظواهر وكانه امام شيع عاف راتا 
(فالشيء الفريد الذي ا يضع نفسه خارج حدود ما هو إنساني). وقد اختار 
الصهاينة عدة مصطلحات دينية مختلفة ليطلقوها على كيانهم الاستيطاني 
فسموه «كنيست يسرائيل» : ثم «يشوف» ثم سمي أخيراً «إسرائيل» وكلها 
lC JS‏ 
ولكن الغرض من استخدام المصطلح الديني للإشارة لظاهرة سياسية هو الخلط 
بين الحدود, ونقع نحن في المأزق ونجد أنفستنا نناقش ما إذا كانت حدود إرتس 
رانك اور دالوالا ی مطابفة لحدؤد ارا دل كفا فوصت ا 
على الوطن الفلسطيني, وننسى أن ما حدد هذه الحدود هو العنف الذاتي 
الصهيوني والدعم الغربي من الخارج. 


وتصل الجيتوية إلى قمتها في رفض المراجع الصهيونية وبعض المراجع الغربية 
استخدام كلمة «فلسطين» للإشارة إلى هذه الرقعة الغالية من الأرض العربية, 
ال حي لل لارا راك ال ل "إرتس 
يسرائيل" . ولا يفلك الإنسان إزاء هذا إلا أن يضحك في مرازة من سخف وتفاهة 
الجيتوية وتحيزاتها. 


0 وهو ما نسميه «التطبيع». وهو کک Ll‏ صفة ERT‏ 
والطبيعية على الظواهر الصهيونية رغم ما تتسم به؛ في بعض جوانبها من تفرد, 
بسبب طبيعتها الاستيطانية الإحلالية. فالحركة الصهيونية في إحدى ديباجاتها 
تحاول تقديم الحركة الصهيونية. ومن بعدها الكيان الصهيوني. باعتبارهما ظواهر 
سياسية عادية وكان الكيان السياسي الإسرائيلي لا يختلف في اساسياته عن اي 
كيان سياسي آخرء فيتم الحديث عن "نظام الحزبين في الديموقراطية 
الإسرائيلية", وعن الصهيونية باعتبارها "القومية اليهودية" بل "حركة التحرر 
الوطني للشعب اليهودي", وكأن الأقليات اليهودية في العالم إن هي إلا شعب 

صغير مثل تفوت العالة لالت وان الضهيونية لست شبكلا من الشكال 
الإستعمار الاي الإحلالي وإنما حركة ا وتستعيد لهم أرض 
"الحركة التعاونية" الي الاشتراكية' ا نعححت الضهيونية في تطسع:” ` 
ذاتها کلف مستوى الا واكتسبت هونا عاماً وعادياً وطبيعياً غير 
مضمونها الحقيقي. 


ورقف ر فضا لف د الظواهر النهوذية والضهيونية ورففن جتوة الفضظطلح :وإيطاتنا 
بان الظاهرة: التي يشير الها ذال ما تخضع في كتير .من خوانيها للقوانين العامة 
التي تحكم هذه الظاهرة, إلا أن كل ظاهرة تظل لها خصوصيتها (المنحنى الخاص 


للظاهرة) وما يميزها عن غيرها من الظواهرء وعملية التطبيع تتجاهل هذا كله. 
فكلمة «ديموقراطية» حينما تُطبّق على إسرائيل فهي تُطبّق على كيان سياسي 
نستتد إلى عملية سرقة بارزيغية لا تزال اثارها واضحة..ولذا بحت على .هذا الكيان 
"الديهر دراطي قمع اضحاب الارض باتكل مستمر فى يضمن اء كماران 
هذا الكيان يستند إلى عملية تمويل ودعم مستمرة من الغرب و | مله 
وانتماءه للغرب وعمالته له, فهو ما يعن أت هذه الديموقراطية في واقع الأمر 
امس لها راد TT‏ 


ومصطلح مثل «التفسير» في العقائد الدينية (التوحيدية) يعني بذل جهد من 
جانب المؤمن لتفسير الكتاب المقدس الذي يؤمن به» ومع هذا يظل التفسير 
تفسيراً (إنسانياً) ويظل الكتاب المقددّس هو كلام الإله. اما كلمة «تفسير» في 
اليهودية فهي تدور في إطار «الشريعة الشفوية» التي تضعها اليهودية الا امه 
«الإله» و «النبي» فهي کوت ضا جديداً يختلف ع مضهوتها في الغا 
الأخرى. ولعل ما حدث للدال «يهودي »تل مثير على ما نقول, فمن المفروض 
أن يكون ا الدوال ولكنه أصبح من اكت المدلولات خلافية,. حتى نصل إلى 
المصطلح المختلط تماماء الدال الذي لا مدلول له «اليهودي الملحد» (و«اليهودية 
الإلحادية») وهو مصطلح ليس له نظير في أ من العقائد التي نعرفها. وعملية 
التطبيع المصطلحية تسقط كل هذا وتسظطحه. 


وفي محاولة منا لتجاوز هذه الصعوبات وللوصول إلى مصطلحات اكثر تركيبا 
وتفسيربة وشمولأاً ودقة نحتنا مصطلحات تنبّع من نموذج تحليلي جديد مركب لا 
ىق المترجعية الغربية أو الصهيوتنة ويسقد الى اذراك عرين اسلامن للظواهر 
وإلى مرجعية عربية إسلامية. وكان ديدننا في ذلك هو محاولة تشجيع العقل 
العربي على أن يتجاوز التلقي وينطلق إلى الإبداع من خلال تجربته الحضارية 
المتعيّنة ومعجفه الحضاري الخاص كما فغل.الفلاحون.الفلسطينيون قي نهاية 
القرن الماضن حينما قابلوا المستوطنين. الضهاينة فلم تسموهم دالزوات أو 
«الحالوتسيم» كما نفعل نحن الموضوعيين المتجرد دين من الذات وإنما سموهم 
«المسكوب» أي "أولئك الذين جاءوا من موسكو" أي "الغرباء الغربيين' ' الذين 
جاءوا لاغتصاب الأرض, شأنهم في هذا شأن كل النفايات البشرية التي كانت 
تسبق جيوش الاحتلال الغربي وتمشي في ذيلها. فالفلاحون هنا نظروا بعيونهم 
الغربية وشعروا بها شغروا نه ثم سوا الاشماء بأسماتها خارج نظاق الديياجات 
والاعتذاريات والادعاءات عن الذات وعن الآخر. كما أننا نتصور أن المصطلحات 
الي تس الى جرا التاريكة الخ تضمو حرا من الواقع اثر الغربيوث 
والصهاينة تجاهلها, عن وعي أو غير وعي, ولذا ستكون مصطلحاتنا نا أكثر تفسيرية. 
وكون مصسظاحاتنا تعر عن ذاتيتنا العربية-الإسلامية لا يعني بالضرورة أنها 
محصورة في هذه الذاتية لا تتجاوزها. ومن هنا إصرازنا على مقدرة هذه 
المصطلحات. التعسيرية ررقم أنها تتظلق من ذانشا. وقد عر كل هذا عن تفه 
من خلال المضطاحجات الني,استخدمت.فن هذه الفوسوعة.فئ أشكال عديدة: 


1 يَصدّر النموذج المركب الذي نستخدمه عن الإيمان باستقلال الإنسان عن 
اة وفع ما يعني كرو دل لاحات لعلو الإشهانية تعن العلوة 


الطبيعية والتزام الحذر تجاه المصطلحات التي تستعار من عالم الطبيعة, 
وخصوصا الصور المجازية العضوية التي تفترض مركزية الطبيعة/المادة. ويظهر 
هذا في استخدامنا لمصطلح «الإنسان الطبيعي» في مقابل مصطلح «الإنسان 
الرباني» (أو «الإنسان الإنسان»). وحينما استخدمنا مصطلح «عضوي». كما في 
«القومية العضوية» أو «الشعب العضوي». بيّنا دلالة ذلك كما بسنا دلالة الصور 
المجازية العضوية على وجه العموم. وقد استخدمنا مصطلحي «أكثر تفسيربة 
وأقل و بدلامن موصو عي وذاتي لنفس السبب وهو ما نوضحه باسهاب 


2 يَصدُر النموذج المركّب عن الإيمان بوجود ثنائية أساسية في الكون (الإنسان 
والطبيعة) تتبدى في حالة اللغة من خلال ثنائية الدال والمدلول, أي ثنائية 
المصطلح والمفهوم الكامن ا والاستقلال النسبي للواحد عن الآخر. وهذا 
يجعل من الممكن مراجعة المصطلحات عن طريق تفكيكها والوصول إلى 
مرجعيتها الكامنة (كمونية أم متجاوزة 3 واحدية ام ثنائية؟). وقد قمنا بمناقشة 
معظم المحتظاحات المتداولة فين حقل الدراسات القودية والضهيونية وسا دة 
كفاية الكثير منها وتحيزهائتم طرحنا مصطلحاتنا الجديدة. 


ومن المصطلحات المستخدمة في هذه الموسوعة كلمة «ديباجة», وهي كلمة 
يمكنها في تصوّرنا التعبير عن المسافة التي تفصل الدال عن المدلول. 
فالديباجة "تضاف لئ النص فيمكن أن توضصحه ويمكن أن 7 تخفي معانيه: 
وکو أن رمعو جى او کن باظطن. وقد استخدمنا هذا المصطلح لنشير إلى 
الصهيونيات كافة, فنقول «الصهيونية ذات الديباجة المسيحية» بمعنى نو 

نقول «الصهيونية ذات الديباجة الديموقراطية» فهي صهيونية تدّعي 
الديموقراظية: ولكتها تظل صهيوتية لترم بالضيقة الضهتو عة الأنياننية الشاملة: 


تفن النكاذة الاخيزالية هتر ات شاهلة نها نة فة ومن تم فالمضطلحات 
النابعة من هذه النماذج تتسم بالانغلاق والطموح إلى الشمول الكامل واليقين 
التام. أما النماذج التحليلية المركبة فهي تؤدي إلى ظهور مصطلحات منفتحة ذات 
مقدرة تفسيرية معقولة ولا تتسم بالتماسك العضوي الصلب, ولذا فهي قادرة 
على رصد الأجزاء في علاقتها بالكل دون أن يذوب الجر في الكل: وترضد 
العام والخاض دون أن تتجاهل أا منهما. وهي مصطلحات منفتحة قابلة للتعديل 
يتوهم البعض أن بإمكانه الوصول إليه في العلوم الطبيعية. والبناء اله ا 

لا يعني عدم الدقة وانفا يعني محاؤلة زياذة المقدوة د 
محاولة الاحاظة تاکر اعدد ممكة من المكونات الماذية الواضحة للظاهرة مغ 
إذراك:وخوة خوانت :مجهولة: لا يعرف غنها الإسسان"الكتين وض هالا يمكن زد 
لقوانين المادة؛ وف هذا يمكن الإشارة:إليها. وا لتعيين عنها بطرق مختلفة: 


TER‏ اك 0 0 الوصو إلى ا متاك 


التعميم ذاتها, فمثل هذة محاولة تنتهي بنا دائماً في عالم الجبر والهندسة 
والرياضة والأشياء. وهو عالم يقتل الإنسان ولا يعرف الضحك أو البكاء. ولعل 
مصطلح «جماعات يهودية» المركب مقابل مصطلح «اليهود» البسيط (الذي 
يتأرجح بشدة بين العمومية والتفرّد) هو مَتَلُ على هذاء فهو مصطلح يحاول أن 
يشير, في ذات الوقت, إلى قدر من الوحدة وإلى قدر أكبر من عدم التجانس 
ويتعامل مع 30 («جماعات») والعام («يهودية»), ولذا فهو مصطلح دقيق لا 
«تواريخ أعضاء الجماعات ال . ونحن نتحدث كذلك عن «المسألة اليهودية» 
بشكل عام, ثم نخصص فنقول «المسالة اليهودية في شرق أوريا» تھ :ئز ید في 
التخصيص فنقول «المسألة اليهودية في روسيا», وبذلك نربط بين العام 
(«المسألة اليهودية») والخاص («في شرق أُوربا») والخاص الذي يقترب من 
التفرزّد («في روسيا»), نربط بينها دون أن تغلب مستوى على الآخر, فالمستوى 
التحليلي هو الذي يحدد المصطلح المناسب لدرجة التعميم أو التخصيص. 


ونحن نشير على سبيل المثال إلى «حركة الاستنارة الغربية» و «حركة التنوير 
اليهودية» لنميز بين الأصل والفرع والكل والجزء والفاعل والمفعول به فحركة 
الاستنارة حركة غربية قامت بتنوير اعضاء الجماعات اليهودية, ولذا فحركة 
الاستنارة حين تنتقل إلى صفوفهم تُصبح «حركة تنوير»». والنمط نفسه يَوجحّد في 
مصطلح «آداب مكتوبة بالعبرية» بدلا من مصطلح «أدب عبري». ففي أواخر 
القرن التاسع عشر كان يوجَد أدباء يكتبون بالعبرية. ولكن العبرية نفسها كانت 
لغة فجة جامدة, ليس لها تراث أدبي ثري ولذا كانت المرجعية الأدبية والعاطفية 
والحياتية للأدباء هي التراث الأدبي للبلاد التي يعيشون فيها. ومن ثم فأدبهم هو 
«أدب مكتوب بالعبرية»؛ ومن ثم فهناك «آداب مكتوبة بالعبرية». أما الأدب 
العبري نفسه فنحن نرى ان المصطلح يمكن استخدامه ابتداءً من الستينيات بعد 
ان استقرت التقاليد الادبية العيوية في اسر اتل وا ضحت دمن الثراء يها يكفي 
لإلهام الأدباء الإسرائيليين وغيرهم ممن يكتبون بالعبرية. 


اظ أن رة الأتضنا لات افد قير من جرح باريعية لاخو ومن 
مخاقة جعرافية ل خرف وم هذا لل هناك ذل نوا كذ و هذا ها لا le‏ 
مصطلح «الماسونية» إذ اكتشفنا وجود ماسونيات عديدة يشار لها كلها باعتبارها 
«الماسونية». ولذا ذا إلى «ماسونية ربوبية» و «ماسونية إلحادية» و 
«ماسونية العالم الثالث»... إلخ. 


- وفي محاولة زيادة تركيب الهيكل المصطلحي قمنا بإدخال مصطلحات جديدة 
عن مفاهيم تحليلية جديدة مثل «حوسلة» (كلمة منحوتة من صياغتنا بمعنى 
يحول إلى وسيلة») ‏ «العربي الغائب» و «اليهودي الخالص» (مفاهيم تحليلية 
ع نك مر ولم يفصح عنها لأنها تفضحه وتسبب له الحرح) - 
«الجماعة الوظيفية» (مفهوم تحليلي جديد) ‏ «الإقطاع الاستيطاني» (مفهوم 
تحليلي جديد يستند إلى مفاهيم قديمة). 


وقد حاولنا تفتيت بعض المصطلحات الصهيونية التي تشير إلى أكثر من ظاهرة, 
فاصطلاح «إسرائيل» فتتناه إلى «إسرائيل» (الدولة الصهيونية), و«يسرائيل» 


(العبرانيون بالمعنى الديني), و«يسرائيل (إفرايم)» (مملكة يسرائيل العبرانية), 
وحاولنا توضيح الحدود بين مصطلحات متداخلة مثل «عبراني» و«يهودي» 
و«إسرائيلي» و«يسرائيلي» و«صهيوني». واصطلاح «الصهيونيتان» هو محاولة 
لتفتيت مصطلح يشير إلى ظاهرتي «الصهيونية الاستيطانية» و«الصهيونية 
التوطينية» كما لو كانتا ظاهرة واحدة, ومن خلال التفتيت ا حدود وتاريخ تطور 
كل منهما (والشِيء نفسه ينطبق على مفهوم «العلمانيتان»). ونحن نشير إلى 
«المسيح المخلص اليهودي» باعتباره «الماشبّح» حتى نحتفظ بمسافة بين 
التراث الديني اليهودي والتراث الديني المسيحي. 


8 ورا اريفة حدؤوة'فى التفزيق نظاف علها دا عرف :من خلال دزانيزة 
الحفل الدلالى.لمجموعة من المصطلحات الفتداخلة المسشاتكة » وتوضلنا الى 
تعريف للنموذج والعلمانية والحلولية الكمونية من خلال هذه الطريقة. وهي 
طريقة تتسم بالتركيب, نقوم فيها باستعراض كل التعريفات المتاحة بدلاًمن 
الإتيان بتعريف جديد ثم نحاول اكتشاف الرقعة المشتركة (النموذج الكامن) فيما 
بينها ونجردهاء ويصبح هذا هو التعريف الجديد: كما أن تعدد المصطلحات وتنوّعها 
الكلمات والعرينا اع هه لارا اا alas‏ 
قتع تطاف ,عملية التعرنف: وادا كان التعريف هو التمودع النظرق» فتوسه 
نطاق: عهلية التعزيف .بعتي وراشة الطزيقة التي قت من خلالها ترحمة هذا 
النموذج في الواقع, والمشاكل الناجمة عن هذا التطبيق, وهو الأمر الذي تتجاهله 
طريقة التعريف السائدة. 


وفي وفي تعريفنا للضهيوتن فا برقض كل التغزيفات القائمة: ومن خلال عملية 
نفكيك وتحليل وصلنا إلى ما نتصور أنه الثوابت البنيوية أو المسلمات الأساسية 

الكافنة. نم قمنا بعملية إغادة تركيب تهدف إلى" التركيز على هذه الثوابك 

والمسلمات ووؤصلنا إلى ما 'سميناه «الضيغة الصهيونة ساسالا 


6 نجد أن النماذج الاختزالية المغلقة تدفع بنا عن غير وعي إلى الثنائيات 

الغا ر ةراد تفم كل الأشياء: إلى شالب ومو كنب قابل ورافك ده 
وساقط, صقور وحمائم... إلخ (كما تقول إحدى قوانين الديالكتيك). ولعل 
الثنائيات المتعارضة في المصطلحات قد تسللت لنا من نماذج العلوم الطبيعية 
وهر اجر فزي جا ل ان ري دولكن خينما تنقل هذا إلى غالم”. 
الإنسان, فإن النتيجة تكون سلبية إلى أقصى حد. ولعل هذا أحد العيوب الأساسية 
للخطات+السباسي العزبي. ولعارئقنة. في التصنيف: بوا عي قوط في الثنا نات 
المتعارضة التي استوردها من العلوم الطبيعية من خلال المراجع الأجنبية. ولكن 
ورحابة واقرت إلى وى قزح, تتداخل فيه الألوان برغم استقلالها, لا توجد له 
بداية حادة ولا نهاية حادة ولا حتى وسط مطلق (رغم إيمكان افتراض وجود هذه 
الأشياء من الناحية التحليلية). ومع هذاء توجد نقطة تركز للظاهرة يمكن أن يجتهد 
الإنسان في اكتشافهاء ولذا فإن النموذج التركيبي يشجع على رصد الواقع من 
خلال متصل مستمر من المقولات المتداخلة ليست بالضرورة سالبة أو موجبة 


وإنما بين بين. . والمقولات الوسطية عادة ما تكون أكثر تركيباً ودلالة من 
المقولات المتظرفة. كما أن هذه المقولات الوسطية تخر عن نقسها من خلال 
مصطلحات جديدة استبعدها الصهاينة (والمعادون لليهود) LS‏ . فهم يدورون في 
إطار ثنائيات صلبة متعارضة ساذجة. وتتضح المقولة الوسط المُستبعدة في 
مجموعة من المصطلحات الجديدة. فبين ثنائية «الرفض اليهودي للصهيونية» 
و«الإذعان اليهودي لها» يوجد «التملص اليهودي» منهاء. وبين «العداء لليهود» 
و«التحيز لهم» يوجد «التحامل عليهم» و«عدم الاكتراث بهم». وبين ثنائية «نجاح 
التحديث» و«فشله» يوجد «تعثر التحديث». 


7 في إطار النموذج المركب يمكن استخدام المجاز كوسيلة تعبيرية تحليلية 
مشروعة, فالمجاز هو اعتراف ضمني بتركيبية العالم واستحالة رده إلى عالم 
الطبيعة/المادة الأحادي. والمجاز ليس مجرد زخرفة وإنما هو أداة لغوية مركبة 
طورها الإنسان لتساعده على إدراك حالات إنسإنية بعينها لا تستطيع اللغة اس 
العادية أن تحيط بها. واستخدام المجاز ليس أمرا جديداً أو غير مألوف, فنحن 7 
حين نتحدث عن «الإنسان الاقتصادي» أو «رجل أوربا المريض» نستخدم ا 

جازية تتسم بقدر من التركيب من وجهة نظر صاحبها كما تتسم بمقدرة 
التفسيرية للواقع. وقد استخدمنا المجاز أيضاً في صياغة المصطلحات, فبجوار 
«رجل أوربا المريض» وضعنا «رجل أوربا النهم», كما أن اصطلاح «التركيب 
الجيولوجي التراكمي» هو صورة مجازية تقف بين ثنائية العضوي والآلي, 
واصطلاح «العربي الغائب» هو اصطلاح بستند إلى قدر من المجاز. 


8 - حاولنا بقدر الإمكان الإتيان بمصطلحات تنسم بقدر من الحياد وتتجاوز 
التجيرات الغربية والصهيوتية:. فيدلاً من كلمة «يهود» أو «الشعب اليهودي» 
استخدمنا مصطلح «جماعات يهودية», وأسقطنا مصطلحات متحيزة مثل 
«العبقرية اليهودية» و «المؤامرة اليهودية» و«عداء الأغيار الأزلي لليهود» وهي 
مصطلحات تمتلئ بها كتب الصهاينة واعداء اليهود. فكنا نتحدث عن «العباقرة 
من أعضاء الجماعات اليهودية» أو «المجرمين من أعضاء الجماعات اليهودية». 
وبالطيع واجهنا قضية محاولة نقل وجهة نظر العدو للقارئ. وفي هذه الحالة كان 
علينا أن توود.المصطاع كما قور ترجحمة مباشرة ودقيقة من العيرية او الاتخليزية 
أو الألمانية ف «الفولك )اه۷» هو «الشعب العضوي», و«الجويش بيبول (ا5أللاعل 
«People‏ هو «الشعب اليهودي». وقد عرو هذه المصطلحات 0 للقارئ 
للعدو ولمرجعيته ونخلق مسافة نا وبينها. 


9 تبنينا نفس المنطق في ترجمة المصطلحات: 


أ) فكلمة «إكزايل #ان«» الإنجليزية و «جالوت» العبرية لم نترجمها "حرفياً " إلى 
«منفى» أو «شتات» إذ ان هذا يعني تبني المرجعية والتحيزات الصهيونية. وكلمة 
«أنتي سيمتيزم 31111-5611111517» لم نترجمها إلى «معاداة السامية» وكلمة 
«هولوكؤينيت» لم نتقلها نمتطوقها العبرى. بل اشرنا للظاهزة :الأولى بعبارة 
«انتشار الجماعات اليهودية في العالم»., وللظاهرة الثانية بعبارة «معاداة 
اليهود». والثالثة بعبارة «الإبادة النازية لليهود». وما فعلناه هو ما فعله الفلاحون 


الفالتوكلسون فى ثهانة القرة الفاضي أذ نط ا للهلاهرة:ودريتكاها ودرا 
الففاهيم الكافتة وراءها تم هناها مص عات تقع حارج طاق التحيرات 
الغربية والصهيونية. ولم ترد كلمات مثل «منفى» و«جالوت» إلا في محاولة نقل 
وجهة نظر الآخر للقارئ العربي. 


ل د دكن بي هدك م د ووه 
تتسم بقدر عال وال وة «التعجيل بالنهاية e‏ 00 «شال 
الصلاة ال «الشعب العضوي (فولك)» ‏ «طبقة النبلاء البولنديين 
(شلاختا) ». 


) ومع هذا هناك لمات لم تتمكن :من تطبيق :هذا المتطق غايها: 
#فالاعيها زاف على تفيل العكال ادروت ودرو تم لھا كما هن 


* بعض الاصطلاحات الأعجمية التي شاعت مثل «الكيبوتس» و «المشناه» و 
«الجيتو». 


* حاولنا قدر استطاعتنا استبعاد صيغة الجمع العبرية «الكيبوتسيم», وبدلاً من 
ذلك نقول «الكيبوتسات». 


د) فيما يتصل بأسماء الأعلام: 


* اليهود الذي نشأوا خارج فلسطين ترجمنا أسماءهم من لغاتهم الأصلية مباشرةٌ 
«فموسى هس» هو «موسى هس» ولیس «موشيه هس» و«إسحق لامدان» 
ليس «يتسحاق لامدان» وإنما «إسحق» وحسب. 


* اليهود المولودون في فلسطين عبرنًا أسماءهم لأن هذه هي لغتهم «فموسى 
ديان» هو «موشيه دیان» و «إسحق رابين» هو «يتسحاق رابين». ورغم أن اسم 
«موسى» عادةً ما يُعرّب ( «موزيس» الإنجليزية تصبح «موسى») إلا أننا عبرثًا 
أسماء الأعلام الإسرائيلية حتى نكون متسقين مع انفسنا ولأن أسماءهم العبرية 
قد شاعت. 


ه) أدخلنا أذاة التعريق الغربية على المضظلحات التي لم يمكن ترجمتها مثل 
Ee e‏ يرد المصطلح الأعجمي بين قوسين بعد الترجمة فهو 
يرد دون اداة يف 


و) حاولنا قدر الإمكان ن استخدام كلماك عر وفع اقات الفعهم العوية 
(اتشخدام المتدي - آل وحينما كانت ترد كلمة | عجمية كف بالحروف 
اللاتينية أوردنا قله بالحروف العربية حتى يستطيع القارئ العربي أن 
قواعد محددة لطورفة كتابة نطق الكلمات الأعجمية الك فقد أخذنا ق 


الطريقة من باب الدعوة إلى أن يُفتح باب الاجتهاد في هذه الناحية. 


ز) لكن مذهبنا في تناول الكلمات الأجنبية لم يكن يعني بالضرورة الانغلاق, 
فحينما وجدنا مثل صعوبة في توليد كلمة لتقابل كلمة «إثنيك 016!اع» الإنجليزية 
عرّبنا الكلمة واستخدمنا كلمة «إثني» جنباً إلى جنب. 


ح) لكن كل هذا لا يعني بطبيعة الحال أننا رفضنا كل الاصطلاحات والتعريفات 
القائمة, ققد أخدنا يكثير منها ولكن بعد أن وضكنا تعدها المعرفي: والتهاني: 


حدود الموسوعة 

الحديت.عن إنحارات] الموشسوعة امن سشركة للف كين والنفا اقرا ومع هذا 
قد يكون من المفيد أن نشير إلى ما تحاول الموسوعة إنجازه وما لم تحاوله, . 
المنظور وداخل الحدود التي وضعتها لنفسها. 


ل وزم انها ا ل عي 
أحياناً ما يقذم في الموسوعات المعلوماتية, إلا أن كم المعلومات ليس همها 
الأساسي, كما أنها لا تزعم أنها ستقدّم للقارئ " آخر ما : تم التوصل إليه " في 
حقل الدراسات التي تعتى باليهودية والصهيونية والجماعات اليهودية مع أن 

مؤلفها قد استقاد بكل ما أتيخ له من دراسات: ومن ذلك. أحدثها. 


كما أنها لا تحاول أن تقدّم عرضاً تاريخياً للظواهر التي تناولتهاء رغم تأكيدها البُعد 
التاريخي» ورغم رفضها أن ثُنرَّع الظواهر من سياقها التاريخي. وهي لا تزعم 
لنفسها الشمول: على سيل القثال لم صم الموسوعة كل الاعلام النهون ونا 
عاولت تقديم أحفيعجة الدر كر على الجواني التمادحية من حيائهه كا أن 
يفص ال ات الهامسية رمن قتطور الان الشائدة) ثم التركي_ لها ميت 
أا التمادحية و اداه لنظام السياسيق السا لاتق 
نقطيية تقطية شا مله ل لم را وج ان بعص الموضوغات 
الأساسية. 


2- الموسوعة؛ قبل كل شيء, دعوة إلى إعادة التفكير في طرق التفكير حتى 
تخسن .من اانا التنظيري والتفسيري الذي يجعلنا تدرك الواقع بشكل أكثر 
تركيباً دون الاستنامة للمقولات الاختزالية العامة الجاهزة. وتطرح الموسوعة 
فكرة النماذج التحليلية باعتبارها طريقة أكثر كفاءة من الطرق الأخرى في عملية 
رصد الواقع ودراسته وقي تنظيم المعلومات وتصنيفها وفي كيفية استخلاص 
النتائح والتعميمات نها اى. أن الفوسوعة .لا ترفض المعلومات.ولا تيذا من ا 
(فهذا مستحيل) وإنما ترى ضرورة البحث عن المعلومات والتعامل معها شريطة 
عدم الاستسلام لها وتوم أن المعلومات هي المعرفة. ولو لم تكن المعلومات 
أساسية لاكتفى المؤلف منطقياً بالمجلد الأول الذي يوضح فيه نماذجه التحليلية. 


3 حين تناولت الموسوعة الدولة الصهيونية تعاملت مع الأنماط المتكرة 
والثوابت الإستراتيجية وحسب وركزت على البُعد الصهيوني للظواهر الإسرائيلية 
وعلى تلك الظواهر الإسرائيلية التي استقرت نوعاً ما وأصبحت ذات طابع بنيوي 
مثل «عنصرية المجتمع الإسرائيلي» باعتباره مجتمعاً استيطانياً إحلاليا. ووظيفية 
الذولة الصهيونية: 


4 لا تكتفي الموسوعة بتقدب يم شرح منهج محدّد (دراسة الواقع من خلال نماذج 
00 وإنما تحاول أن تقدم دراسة حالة: اليهود واليهودية والصهيونية ويعص 

نب الفح الضهيوتي»:فق هذا الإظار خاولت الموسوعه أن تقدم ارخا غاماً 
0 اليهودية والحركة الصهيونية ودراسة متكاملة عل مستوى عالمي 
(زماني ومكاني) يضم الصين والهند وغرب أوربا وشرقهاء قبل عصر النهضة 
دوا رشق اه رر القع وعدم الا يدث الحماقات الو 


5-تكتاول الموسوعة أن تقدم الظطواهر اليمؤدية: من خلال مجموغة:من التماذچ 
والسياقات (التاريخية ‏ الاجتماعية ‏ الاقتصادية ‏ الدينية) المختلفة التي تساهم 
في تعريف المفاهيم والمصطلحات السائدة تعريفا اكثر تفسيرية وتبرز جوانبها 
الإشكالية وتبتعد بذلك عن الواحدية السببية التي تُفسر كل الظواهر في إطار 
سبب واحد (مادي عادة). واعتراضنا على المادية ليس بسبب ماديتها. فهناك من 
الظواهر ما لا يمكن تفسيره إلا من خلال نماذج مادية,. وإنما بسبب زعمها 
الشمولية التفسيرية التي تؤدي إلى الاختزالية والواحدية. فعلى سبيل المثال, 
حينما تتعرض الموسوعة لظاهرة مثل يهود الاتحاد السوفيتي فإنها تفعل ذلك من 
خلال عدة مداخل عن تاريخ اليهود وتوزعهم الوظيفي وأعداذهم وانسبات هفجرتهم 
وانتماءاتهم السياسية والفكرية والدينية في كل من روسيا القيصرية وروسيا 
السوفيتية والمشاكل المادية والمعنوية التي قابلوها. كما توجد عدة مداخل أخرى 
عن أنواع يهود الاتحاد السوفيتي (القراءون ‏ الكرمشاك ‏ الجورجيون ‏ يهود 
اليديشية ‏ يهود الجبال ‏ يهود بخارى.. إلخ). وتضم الموسوعة ايضا مداخل عن 
موقف ماركس وإنجلز والبلاشفة من المسألة اليهودية,. وعلاقة اليهود بالفكر 
الاشتراكي, وتطور الرأسمالية الغربية. وتطور العلمانية. 


6 تقوم الموسوعة باستخدام النماذج التحليلية. والنماذج هي ثمرة عملية تجريد 
بحيث يمكن النظر للظاهرة في علاقتها بظواهر أخرى ممائلة. وهذه قضية في 
غاية الأهمية في حالة دراسة اليهود, إذ يمكن من خلال النماذج التحليلية الخروج 
بالظواهر البهودقة عن حن واف د (الصه تونن الفعادى للتهود والتهودية) :يحنت 
نتم ربطها يظواهر ممائلة. فاشتعال:اليهود. بالتجارة فى الحضارة الغربية يتم 
ربطه باشتغال الصينيين بالتجارة في جنوب شرق آسيا, وظاهرة اليهود المتخفين 
(الموريسكيين). ونحن بذلك لا تسقّط في أية عنصرية تفسيرية أو فعلية, كما أننا 
تن بذ لك لك أن الهو :روان مفهوم الإنسانية المشتركة مفهوم له مقدرة 
تفسيربة. 


7 طوّرت الموسوعة مفهوم الجماعات الوظيفية باعتبارها مفهوماً تحليلياً 
رکا كما رثنت أهمية .الدور الوظيفي الجماعات الهو دة وإدزاك الخماعات 


اليهودية باعتبارها وظيفة تُؤْدَّى ودوراً يُلعقب داخل مجتمع الأغلبية. ومن خلال هذا 
المفهوف آمكن لا 5 ندرك الاستمرارية بين المفهوم الغربي لليهود باعتبارهم 
جماعات وظيفية وبين الرؤية الغربية للدولة الصهيونية باعتبارها دولة وظيفية 
(قاعدة للاستعمار الغربي وحليفاً إستراتيجياً له). وأبرز لنا هذا المفهوم التحليلي 
الأهمية التاريخية لتجربة أعضاء الجماعات اليهودية في بولندا في إطار 
الإقطاع الاستيطاني. 


8- طقّرت الموسوعة نموذج الرؤية العلمانية الإمبريالية | الشاملة كنموذج . 
الحفاعات الو اه الت رالا 


9 طوّرت الموسوعة نموذج الحلولية الكمونية الواحديةكنموذج تفسيري. وفي 
ضوء هذاء أعدنا كتابة تاريخ اليهودية وتاريخ أعضاء الجماعات اليهودية وبيّنا 


الأهمية المجورية لظهور القتالاه (باعتيارها تشقاً غنوضيا جلوليا كموتا متظرفا ): 


0 أبرزت الموسوعة التمييز البديهي بين اليهود واليهودية, أي التمييز بين 
المثالي والمعياري من جهة, والفعلي والمتحقق من جهة أخرى؛ بين أحلام البشر 
واشواقهم من جهة, وادائهم وواقعهم من جهة اخرى. 


1 - تميز الموسوعة بين التاريخ المقڈس الذي ورد في العهد القديم والتاريهم 
أنه لا بوخد تاريخ بهودى عام وعالمي موه عن تواريخ الس ومن ثم 8 
الموسوعة أن تعيد كتابة تواريخ أعضاء الجماعات اليهودية بطريقة أكثر تركيبية 
وتفسيرية؛ فو تھ اک اسان قما کت من نوارية اختزالية. وحاولنا ان نبي 
انه لا يوجد تاريخ ليهود مصر بمعزل عن تاريخ مصرء ولا ا 
I IES lM Il ES‏ 


2 تين الموسوفة أنه لا بوخد ارخ الضهيوفية مسقل عن ارخ الخضارة 
الغربية الحديثة, ولا تاريخ للصهيونية غير اليهودية منفصل عن تاريخ الصهيونية 
بين اليهود. ولا تاريخ للصهيونية منفصل عن تاريخ العداء لليهود, ولا تاريخ للفكر 
ا الغربي بمعزل عن تاريخ الفكر الغربي. ورغم إدراكنا للوحدة النهائية, إلا 
أننا طوّرنا مفهوماً للوحدة الفضفاضة لا يَجّْ استقلالية كل ظاهرة عن الأخرى. 


1 دعاو لها الو نو ك اسو الف مى :وا لكيهو امت ناكد 
البُعد الإنساني العام في الظواهر اليهودية, ذلك البُعد الذي تحرص الدراسات 
الصهيونية والمعادية لليهودية على إخفائه. وحاولت أن تبتعد عن الأيقنة راكد 
الخصوضية والتقةد (الذق تخرص الدراشسات الصهيونية والمعادية لليهودية على 
اتزازو). ولكنها: في الوقيثت نفسه: لم تسقط في التعميم الذي تفقد الظاهرة 
ملامحها وقسماتها ومنحناها الخاص. وقد بيّنا أن هذا الخطاب التحليلي السائد في 
تلك الدزاسات التي ف اله وو واليهوذية و الکو نة فارجة بين الح 
الشديد والتخصيص الشديد. فالإبادة النازية لليهود إن هي إلا تعبير عن نمط 


متكور غاف هو العداء الارلئ للبهودة من قبل الاعيان؟ وتمكن أيضًا المغالاة في 
التخصيص, فيقال إن الإبادة النازية لليهود إن هي إلا جريمة ألمانية خالضة ضد 
اليهود وحدهم. وذهبنا في هذا إلى أن الإبادة النازية لحظة نماذجية فريدة ولكنها 
تعبير عن نمط عام هو استخدام الإبادة اتصورة عامة) من قبل التشكيل 
الإمبريالي الغربي كآلية إمبريالية لإعادة صياغة العالم ونقل الفائض السكاني 
الغربي خارج القارة الأوربية وإحلاله محل العناصر البشرية الى تتم إبادتها. ولذا 
فان إباذة اليهود على يد النازيين تشبه إبادة سكان أفريكا الأضليين على يد 
العستوظيير البيض ولا تختلف كثيراً عن المشروع الصهيوني الذي كان يهدف 
إلى نقل الفائض السكاني اليهودي خارج القارة الأوربية وتوطينه في فلسطين 
ليحل محل الفلسطينيين الذين يتم طردهم وإبادتهم احيانا. ومع هذاء فالإبادة 
النازية لها خصوصيتها إذ انها عملية الإيادة الوحيدة التى تمت داخل أوريا ولستن 

خارجها, على عكس عمليات الإبادة الأخرى. كما انها تمت بمتهحة:ضارمة لم 
تتسم بها عمليات الإبادة الأخرى. 


كلح من ال جوج العلؤزية قخاولالمؤسوعة ان طرخ اماف جوا لك 
مقارتة الأدبان تبتعد قن الزضة البزاني للشعائر والعقائد ويحاول أن ل 
للتمادج الكامنة اللي ين الاخلاف جين يُظن الاتفاق: والاتفاق حين. يظن 
الاختلاف. ففي ضوء نموذج الحلولية الكمونية أمكن إعادة تحديد علاقة اليهودية 
ال كما أمكن [عاء ر اا ميق اله دال و الاه 
بحيث يتصح التقارب بين المسيحية والإسلام (والتباعد بين الإسلام واليهودية) 
على عكس ما هو مُتصوّر في كثير من الدراسات. وتحاول الموسوعة تفسير _ 
ظاهرة الإصلاح الديني وما صاحبها من حركات صوفية متطرفة) باعتبارها تعبيرا 
الطريقة, أمكن الربط بين البروتستانتية والإنسانية الهيومانية رغم تعارضهما 
الظاهر. 


د ارثيظ بهذا تظوين :مضطلحات جديدة تعر عن مفاهيم خديدة: فيدلا من 
«الصهيونية العالمية» نتحدث عن «الصهيونيتين (التوطينية والاستيطانية)» 
و«العلمانيتين (الجزئية والشاملة)». ويلاحظ ان المصطلحات المُستخدّمة في 
حقل الدراسات التي تعتى باليهود واليهودية والضويونية تجسيد التكيرات 
استبعاد مصطلح مثل «الشعب اليهودي» الذي يفترض أن اليهود ا وحدة 
ننصطلء «الجماعات اليهودية», وندلا من كلمة «الشتات» استُخدمت العبارة 
المحايدة «أنحاء العالم», وبدلا من «التاريخ اليهودي» تشير الموسوعة إلى 
«تواريخ الجماعات اليهودية». والمصطلحات البديلة ليست أكثر حياداً وحسب 
وإنما أكثر دقة وتفسيرية. 


قلات حاولت الموسوغة انضوضة أن المهشرات ا ف ارو رة ال ما كه 
تاوف عله فى الا ال رة الى ارال ا ان 
تعبيرا عن انتفاته الصهيوني, وبناء معبد يهودي لا يعني بالضرورة تزايد معدلات 
التمسك بالعقيدة اليهودية. 


7- والعناصر السابقة, رغم أنها مرتبطة أساساً بحقل الدراسات الخاصة باليهود 
الاخترالية في هقابل التعاذخ المركبة يواجهها كل الدارسين في حقل الذرانسات 
الإتسانية. 


8 من خلال نموذج الحلولية. حاولت الموسوعة أن ثلقي أضواء جديدة على 
تاريخ العلمنة والعلمانية الشاملة وعلى تطوّر الحضارة الغربية الحديثة (من 
التحديث والحداثة إلى ما بعد الحداثة) ودور الترشيد (في الإطار المادي). 


وطرحت الموسوعة فكرة التراكم الإمبريالي بدلاًمن التراكم الرأسمالي . 


9 تحاول الموسوعة أن تبيّن علاقة مفهوم الحلولية بمقولة التجاوز والإنسانية 
المشتركة (باعتبار الإنسان مقولة متجاوزة للطبيعة/المادة رغم انها تتبدى 
من خلالهاء وباعتبار ثنائية الإنسان والطبيعة صدى لثنائية الخالق والمخلوق 
وتعبير عن تموذج التوحيذ). كما تحاول أن تسن الدلالات المعرفية والامكانات 
البحثية لهذه العلاقة. 


0 اول الموسوفة أن تشخ مفيوم المسافة (الكيز الإتسانى) الكن 
تفصل الخالق عن المخلوق (والدال عن المدلول, والكل عن الجزء, والمطلق 
عن النضنيي: والنمودحي عن الواقع)::وان تطرح جلالمشكلة الفيمة في العلوم 
الاجتماعية؛ فالقيمة الأخلاقية. معيارية: ومتالية يحتكم إليها القاعل الإنساني ولكنها 
لا تتجسد بالضرورة في الواقع. ومن ثم فهي لا تخضع للبحث الإمبريقي رغم 
تبدّيها في سلوك الناس وطموحاتهم وأشواقهم. 


1 عاولث الخو سو عة أن تطرح طرقا حزؤيذة للتعريف: وإعغادة التعريف 
«التعريف من خلال دراسة الحقل الدلالي لمجموعة من المصطلحات المتداخلة 
المتشابكة» و«التعريف من خلال التفكيك وإعادة التركيب في ضوء الثوابت 


ويبعقى ال ل يستبعد 0 (الكلى 5 ويبعقى ا 
والاقتصادي والملموس, ولا ر يستبعد الإنساني المركب ویبقی المادي الواحدي. 


3 _ تحاول الموسوعة أن تستعيد الفاعل الإنساني وتركيبيته. وأحد العناصر 
الأساسية هنا هو الإنسانية المشتركة (كبديل لمفهوم الطبيعة البشرية الجامد 
والإنسانية الواحدة). وتفترح الموسوعة إمكانية توليد معيارية من هذه الإنسانية 
المشتركة وتذهب إلى أن رفض العلوم الإنسانية الغربية لمفهوم الإنسانية 
المشتركة والثوايت الإنسانية العالمية أ ها الى السقوط في النسيية والفيولة 
الوم واوا اله 


4 _ تطرح هذه الموسوعة نفسها كمحاولة أولية لإعادة تأسيس أحد حقول 


الذراسة (دراسة البهود والبهودية والضهيونية) اتظلاقاً من رؤبة عرفية إسلامية. 
وتنحن نذهب إلى أنه يمكن محاكاتها أو الاستفادة منها في محا ولة ان علوم 
إنساتية عربية يشكل هجي والموسوعة. كشكل فن أشكال التأليف, تحاول 
تغطية المصطلحات والمفاهيم والأعلام في تخصص ما. وتحاول الموسوعة (في 
جانبها التفكيكي) أن تقوم بتفكيك المفاهيم السائدة, وهي في اغلب الأحيان 
مفاهيخ غربية: ثم تحاول بعة.ذلك (في جانبها التاسيسي) تاسيس تماذع تحليلية 
تتفرع ها مقاقم ومضصطاحات تابف من التجوية الغربية والاسلافية: ومن "'راؤنة 
رو 


5 هكن القول نان العونيدوفة ككل فى موسوغة كا زلف تشع أن 
الحداثة الغربية( التي تدور في إطار العقلانية واللاعقلانية المادية والعلمانية 
الشاملة) قد أدخلت الجنس البشري تافغزة في طريق مسدود. وتطرح 
الموسوعة أسئلة معرفية (كلية ونهائية): ماذا يحدث للإنسان في عالم بدون إله؟ 
وماذا يبحدث للإنسان في عالم نسبي لا توجد فيه ثوابت ولا مطلقات ولا قيم 
عالمية؟ وماذا يحدث للإنسان في عالم توجد فيه حقائق بلا حقيقة ولا حق؟ وما 
هو مضير الإنسان في كالم انفضل فيه العلم عن القيعة وعن الغائية الانسانية؟ 
والتهودي الدى تم تفجيرة: إلى إسرائيل تحت فظلة الامبريالية الغرينة.وتم تحويلة 
إلى شخصية داروينية شرسة حتى يتسنى توظيفه في خدمتها, والذي تتم إبادته 
في الهانيا الثازية بطريقة متهجية: وتم دمحه: في الخضارة الاستهلاكية.حتى لد 

يبق من ماضيه وهويتهٍ سوى القشور وتم قمعه وترشيده من الداخل والخارج: 
أليس هذا اليهودي ملا صارخاً لما يحدث للإنسان في عصر الحداثة والعقلانية 
واللاعقلانية المادية؟ ومن هناء فإن الموسوعة تطالب بالبحث عن حداثة جديدة لا 
هن إلى موت الإنيتان والطبيعه فعة ان علقت يضاف وخلاة موت الاك 


6 ومغ أن الموسوعغة حاولت إتجاز الكتين إلا أن ها تقدمة هو اساسا برتامج 
بحثي وطرح لأسئلة وإثارة لإشكاليات, أي أنها ورقة عمل بشأن الموضوعات 
التي تناولتها أكثر من كوتها إجابات محدّدة: .وقد حاؤلنا أن تحدّد يعض مغالم 
الإجابات وأن نوضح المنهج الذي استخدمناه في الوصول إلي هذه الإجابات. ومع 
هذاء تظل الموسوعة :في تهاية الا حر جدول فمل أي احتهادا أوليا. 


وبقية مداخل هذا المجلد هو محاولة توضيح الإطار النظري الذي تنطلق منه 
الموسوعة فيتناول الجزء الاول الاساس الفلسفي, فنتناول المفردات الأساسية 
التي نستخدمها انطلاقاً من نموذجنا التحليلي. وما نسميه «إشكالية الإنساني 
والطبيعي والموضوعي والذاتي». أما الجزء الثاني فيتناول النموذج كأداة تحليلية. 
وتتناول بقية الأجزاء (الثاني والثالث والرابع) النماذج الأساسية الثلاثة المستخدمة 
فى المؤشسوغة: الحلولية : العلماتية الشاملة ‏ الجماعات الوظيقية: وبقية 
مجلدات الموسوعة هي محاولة لتطبيق هذا الإطار النظري على حالة محددة هي 
غالة البهوة واليهودية والضهيونية واسرائيل: 


الباب الثانى: مفردات 


المرجعية النهائيةء المتجاوزة والكامنة 


كلمة «مرجع» من «رجع» بمعنى «عاد». يقال «رجع فلان من سفره» أي «عاد 
منه», ا هو «محل الرجوع» وهو «الأصل». وفي التنزيل العزيز "إلى 
الله مرجعكم فينقكم با كنتم تعملون” (المائذة 105) . ومن .هنا كامة 
«مرجعية» التي تعني الفكرة الجوهرية التي تشكل أساس كل الأفكار في نموذج 
معين والركيزة النهائية الثابتة له التي لا يمكن أن تقوم رؤية العالم دونها (فهي 
ميتافيزيقا النموذج). والمبدأ الو عد الذي ر ر د إليه كل الأشياء وتُنسَّب إليه ولا یر 5 
بذاته الذي يتجاوز كل الأفراد والاشياء والظواهر 5 الذي يمنح العالم تماسكة 
ونظامه ومعناه ويحدد حلاله وحرامه. وعادة ما نتحدث عن المرجعية النهائية 
باعتبار أنها أعلى مستويات التجرید. تتجاوز كل شيء ولا 0 شيء. ويمكننا 
الحديث عن مرجعيتين: مرجعية نهائية متجاوزة ومرجعية نهائية كامنة. 


1 المرجعية النهائية المتجاوزة: 


الموجئة النوائنة يوكن أن تكون نقظة خارج عالم الطبيعة متجاوزة لها وهي ما 
نسميها «المرجعية المتجاوزة» (للطبيعة والتاريخ والإنسان). هذه النقطة 
المرجعية المتجاوزة,. في النظم التوحيدية, هي الإله ' الواحد المنرّه عن الطبيعية 

والتاريخ, الذي يحركهما ولا يحل فيهما ولا يمكن أن يُردٌ إليهما. ووجوده هو ضمان 
أن المساقة التي لاا سان عن الله إن نكرل ولن ا فالإنسان قد 
خلقه الله ونفخ فيه من روحه وكرَّمهِ واستأمنه على العالم واستخلفه فيه, أي أن 
الإنسان أصبح في مركز الكون بعد أن حمل عبء الأمانة والاستخلاف. كل هذا 
يعني أن الإنسان يحوي داخله بشكل مطلق الرغبة في التجاوز ورفض الذوبان 
أن اسا تة الاسان وجوفره الإنساني مرتبط تمام الارتباط بال الرباني فيه. 
ومع هذا فبإمكان النظم الإنسانية الهيومانية (التي لا تعترف بالضرورة بوجود 
الإله) أن تجعل الإنسان رگ الكون المستقل القادر على تجاوزه ومن ثم تصبح 
له أسبقية على الطبيعة/المادة. 


2 المرجعية النهائية الكامنة: 


0 أن تكون المرجعية النهائية كامنة في العالم (الطبيعة أو الإنسان). ومن هنا 
تسميتنا لها بالمرجعية الكامنة. وفي إطار المرجعية الكامنة, يتْظر للعالم باعتبار 
أنه يحوق داخله ما يكفي لتفسيره دون حاجة إلى اللجوء إلى أي شيء خارج 
النظام الطبيعي. ولذاء لابد أن تسيطر الواحدية (المادية). وإن ظهرت ثنائيات 
فهي مؤقتة يتم محوها في نهاية الأمر وفي التحليل الأخير. ففي إطار المرجعية 
الكامنة لا يوجد سوى جوهر واحد في الكون, مادة واحدق يتكون منها كل شيء, 
وضمن ذلك المركز الكامن نفسه (ومن هنا إشارتنا احيانا إلى «المرجعية النهائية 
الكامنة» باعتبارها «المرجعية الكامنة المادية» أو «المرجعية الواحدية المادية»). 
وحن تذهي إلى أن كل الظم المادية تدوز في إطار المرجعية الكامنة ومن هنا 


إشارتنا إلى المادية باعتبارها وحدة الوجود المادية. 


وفي إطار المرجعية المادية الكامنة, فإن الإنسان كائن طبيعي وليس مقولة ِ 
قيض اا مقطا ا ا ا ر 


المرجعية الوحيدة النهائية. 


ويذهب دعاة المرجعية المادية الكامنة إلى أن رغبة الإنسان في التجاوز رغبة غير 
عة :وهن تم غير إتستبافة (باعتبار أن الطبيعي والإنشاني ستراذفان): وإلين أن 
الأجدر بالإنسان أن يذوب في الكل الطبيعي نحيث يظهر الإنسان الطبيعي. وبهذا 
المعنى: فإن المرجعية الكمونية المادية تشكل هجوماً على الإنسان ككيان حر 
مستقل عن الطبيعة/المادة وعلى مركزيته في الكون. 


وقد ضفن الونية بأنها محاولة إنزال الآلهة من الشعاة إلى الأرض :(وإذخالها في 
نطاق المرجفية الطادية الكافنة) بجنت تخضع لقوانين الأرض“الطبيعية/الماديةة 
ومن نف يخضع الإتينان جهها لاخر لهدة الذوانين: اد كيف يمكيه تخا ورها ذا كانت 
الآلهة نفسها خاضعة لها؛ مستوعبة تماماً في الواحدية المادية الكونية؟ (والنزعة 
الوثنية لا تختلف في هذا عن النزعات العلمانية المادية الطبيعية التي ترجع كل 
شيء إلى الطبيعة/المادة وتنكر أي إمكانية للتجاوز الإنساني). أما الديانات 
التوجيدية فيي توع من محاولة الصعةة بالإمينان إلى الزلة في السماء رو رخال 
في نطاق المرجعية المتجاوزة). فالإنسانء بما فيه من رغبة في التجاوز, له 
قانون خاص ووجود مستقل عن المادة وعن الطبيعة. . ومن ثم تطرح آماء 
الإنسان إمكانية أن يعبر عما بداخله من طاقات غير مادية (ربانية إن شئت). وان 
جاو بان الجلبيعة والعادة وة الان الاي راو ال وهر اساي ) 
المختلف عن القانون الماذيى الطبيعي. 


الرد (رد إلى) 

«ردٌ الشيء» أي «حوّله من صفة إلى صفة», و«رة د الشيء إلى الشيء» «أرجعه 
إليه». والرد في اصطلاح الفلاسفة إرجاع الشيء إلى ما نتصور أنه عناصر 
أساسية وتخليته من العناصر الغريبة نه کان نقول "رد المذهب إلى نقاطه 
الأساسية". وفي إطار المرجعية المادية الكامنة يتم رد كل الظواهر إلى المركز 
الكامن في الكون وهو الطبيعة/المادة وهو ما يؤدي إلى هيمنة الواحدية المادية, 
على عكس المرجعية المتجاوزة إذ لا يمكن رد الإنسان في كليته إلى شيء كامن 
في الكون, فهو يحوي داخله النزعة الربانية. وأية عملية تفسيرية تحليلية تتضمن 
عملية رد إذ ترد التفاصيل الكثيرة الظاهرة إلى الوحدة الكامنة غير الظاهرة. 


المسافة والحدود والحيز الإنيسانى 

«المسافة» هي «البُعد» وهي أيضاً «المساحة», وقد تُستخدّم في الزمان فيُقال 
«مسافة يوم أو شهر». والمسافة مرتبطة تمام الارتباط بفكرة الحدود. والحد 
في اللغة يعني «المنع والفصل بين الشيئين», و«منتهى كل شيء» هو «حده» 
(المعنى الأنطولوجي). والحد هو م تأديب المذنب كقولنا e‏ عليه الحد», 
و«حدود الله تعالى» هي الأشياء التي بين حرامها وحلالها (المعنى الأخلاقي). 


و«الحد» هو «التعريف الكامل» أو «تحليل تام لمفهوم اللفظ المراد تعريفه», 
و«حد الشيء» هو «الوصف المحيط بمعناه , المميّز له عن عيره» (المعنى 
الدلالي). وأخيراً «حد الشيء» هو مصدر تميزه وهويته (المعنى النفسي). فكأن 
الحدود مرتبطة كل الارتباط بوجود الشيء وبمضمونه الأخلاقي وبإمكانية معرفته 
ودلالته وهويته. 


ونحن نذهب في هذه الموسوعة إلى أن المنظومات المعرفية التي تدور في 
إطار المرجعية المتجاوزة (مثل العقائد التوحيدية) نظم تحتفظ بالحدود الفاصلة 
بين الخالق العلي المتجاوز ومخلوقاته. فهو مركز النموذج المفارق والمتجاوز له. 
ولذاء تظل المسافة والحدود قائمة بين الخالق والمخلوق لا يمكن اختزالها مهما 
كانت درجة اقتراب المؤمن من الإله. ومن هناء لا يمكن في الإطار التوحيدي أن 
"بصل' '" المتضوف إلى الالتصاق بالإله أو الاتحاد به. فثمة مسافة جوهرية ثابتة. 
ولذاء فان رشول الله نفسة (صلى: الله علية وسلم) لم "يصل", بل ظل قاب 
قوسين او ادنى في اقصى حالات الاقتراب. وهذا ما سماه أحد الفقهاء «البينية», 
أي وجود حيز "بين" الخالق والمخلوق. 


ووجود الحدود بين الخالق والمخلوق يعني أن المخلوق له حدوده لا يتجاوزهاء 
ولكنها تغني ايها أنه له حززة الإتساني المستقل: ولذا بظل الانسان صاحب هوية 
محددة وجوهر مستقل؛ ومن ثم فهو كائن حر مسئول. 


والمسافة بين الخالق والمخلوق يمكن ان تصبح ثغرة او هوة إن ابتعد المخلوق 

عن خاللقة واتعز ل عة وتسي خصائضه الانشانية [العرييظة باصله الرراتي) الي 

تعيرة عن بعية الكا تات ولكن إن حاول الإسان التفاعل مع الإله وتد كر أضولة 

وأبغاده الربانية التي ثميزه عن الكائنات الطبيعية: فإن المسافة تتحول إلى مجال 

للتفاعل ويضبع الانمان نفسه كان مستحلفا في الارض يشفل التتركر: وذلك 
بسبب القبس الإلهي داخله وبسبب تفاعله مع الخالق. 


أما في المنظومات التي تدور في إطار المرجعية الكامنة (مثل النظم الحلولية), 

حاول المفحلوق: أىاالاسان. أن تو السافهة ننه :وين الخالق ند ها الت ان 
بهل الى اال وا :يم ثم وجو مه :ويد ل إلى مرول وح الود جين 
يضبح المركر كامناً في الإتسان دفي كل المخلوقات وفي العالم القادي: إذ تلعى 
المسافة بين الخالق ومخلوقاته ويختفي الحيز الإنساني وض الخالق 
ومخلوقاته واجداً: وير الكون بأسرة إلى مدا واحذ فتلقى المسافات: وتشية 
الثغرات. ويصبح الكون كيانا عضوياً صلباً (أو ذرياً مفتتاً) تسوده الواحدية المادية. 
ونا نضح الاسا + جرء] لا فخا من الطببعة/المادة لمن اله ها به هة عن بقية 
الكاتنات: وتكن 'الخدوة تين الخير: والشتر وبين الذال:والمد لول 


0 
كلمة «المركز» من فعل «ركز». ويقال " ركز السهم في الأرض " بمعنى 
«غرزه» و«ركز الله المعادن في الأرض أو الجبال» بمعنى «أوجدها في باطنها». 


و«المركز» هو «المقر الثابت الذي تتشعب منه الفروع», 0 الدائرة» هو 
نقطة داخل الدائرة. تتساوى الشعاعات الخارجة منها إلى المحيط. ونحن 


نستخدم كلمة «مركز» في هذه الموسوعة بمعنى: مطلق مكتف بذاته, لا يَنسّب 
لغيره, واجب الوجود, لا يمكن أن تقوم رؤبة للعالم بدو نه. وفي إطار المرجعية 
المتجعاورة: فإن.مركر الكون متجاوز للكون :ون ة م في إطار المرجعية 
المادية الكامنة فمركز الكون كامن فيه. والمركز عادةً موضع الكمون والحلول أو 
النقطة التي تتحقق فيها أعلى 00 ومن ثم فإن ا الذي يشغل 


المبدأ الواحد 

«الميذا الوا جد قبارة توانر فى هذه الموسوعة :وير فى الفتخلوفات الجلولية 
الكمونية الواحدية (الروحية والمادية) إلى مصدر وحدة الكون وتماسكه وهو 
القوة الدافعة التي تضبط وجوده» قوة سارية في الأجسام, كامنة فيها, وتتخلل 
ثناياها وتضبط وجودهاء قوة لا تتجزأ ولا يتجاوزها شيء ولا يعلو عليها أحد. وهي 
النظام الضروري الكلي للأشياء؛ نظام ليس فوق الطبيعة وحسب, ولكنه فوق 
الإنسان اا لا بمنحه أو أي کائن آخر أية أهمية خاصة. هذه القوة قد يجسدها 
العوهوة وبضل الى كمالة الظبيعى مين خلالها: ولكتها فى انضا قوة كير تعن لا 
تكترث بالتمايز الفردي. وهذه القوة يسميها دعاة وحدة الوجود الروحية «الإله», 
بينما يطلق عليها دعاة وحدة الوجود المادية «قوانين الحركة», أو أية عبارات _ 
أخرى. وحيث إن المبدأ الواحد كامن في الظواهر ال فنحن نشير إليه أجياناً 
باعتباره «المبدأ المادي الواحد». والمبدأ الواحد هو عادةً مركز النسق, وهو يأخذ 
أشكالاً مختلفة أهمها «الطبيعة/المادة», وتنويعات اخرى عليها نسميها 
«المطلقات العلمانية». 


المعنى والهدف والغاية 

«المعني» هو «ما يقصّد بيشي عء», وا معنى الكلام» فحواه ومصمونه وما يدل عليه 
القول أو اللفظ أو الرمز أو الإشارة. . ومن هنا تستخدم عبارة «معنى الوجود» أو 
«معنى الحياة», أي أن الوجود له هدف وغاية (باليونانية: تيلوس), و«الغائية» هي 
الإيمان بأن العالم له معنى وغاية (وعكسها هو «العدمية»), وهذا ما تفترضه 
الديانات التوحيدية ("ربنا ما خلقت هذا باطلاً سبحانك" آل عمران 191) فإن كان 
للوجود معنى, فحياة كل إنسان لها معنى, ولا يمكن تصوّر معنى لعالم تسود فيه 
الصدفة: وتتم عملية“خلقه بالصدفة الفحضة: أو تكون خركته جركة:مادتة آلية 
مثل حركات الذرة. فإذا کانت حركة الإنسان هي نفسها حركة المادة, وكانت 
حركة الماذة حتمية: وتنم خارج وعي الإنسان.وخازج أية غاتية إتسانية: فإن كل ما 
يحدث سيحدث, ولا يمكن أن تنطبق عليه معايير خارجة عنه, أي أن كل الأمور 
e‏ نسبية بل حتمية ونم تلسوية الإنسان بالأشياء. والعلم الطبيعي الذي يتعامل 
الأخلاقية, بل إن تقدّم العلم مرتبط تَمام الارتباظ بانفضاله عن اد والغائية 
(الى أن تتفضل الترعة التجريبية عن الترعة العفلانية تهاقا): ومن هنا التميير من 
«المعنوي» و«المادي», فالمعنوي مرتبط بالهدف والغاية وهما يتجاوزان المادة, 
أما المادي فلا هدف له ولا غاية. ونلاحظ أنه في الحضارات المادية (سواء الوثنية 
القديمة أو العلمانية الحديثة) التي تعلي شأن المادة وترى أ على 
الإنسان, أي ترى أسبقية المادي على المعنوي؛ يظهر ما يُسِمَّى «أزمة المعنى» 
التي يعبّر عنها بتعبيرات مثل «الاغتراب» أو «اللامعيارية (الأنومي)» و«التشيؤ» 


و<التسلغ» وغيرها. وَبعبر الأذت الجذاتي عن ازمة المعتئ التي يواجهها الإنسان 


ويُلاحظ أن النسبية الحديثة تأخذ شكلاً جديداً تماماً. فهي لا تنكر إمكانية الوصول 
إلى الفعنىء وإنفا تظرح إمكائية الوصول إلى معان كثيرة كلها متساوية قي 
الشرعية. وق لكر من لم ا الحقيقة الكلية, فالكل بطبيعته, مادياً كان أم 
روحيا متجاوز للأجزاء, ومن ثم يشير إلى ما وراء الأجزاء وما وراء المادة. فوجود 
الكل لو للأجزاء يعني أن الأجزاء خاضعة للكل, وهي خاضعة له حسب 
فكرة ما ومعنى ماء لوجوس ثابت متجاوز. مطلق؛ وفي نهاية الأمر ميتافيزيقاء أي 
الإله. وهنا لا يمكن الاستمرار في إنكار القصد والغاية والمعنى وهرمية الواقع._ 
وفكر ما بعد الحداثة هو تعبير عن هذا الاتجاه الذي يشكل في واقع الأمر إذعاناً 
كاملا لأرمة المعدى وعمادة تظبيع اللاقغيارية :التي تواجهها الإسان الحديت. 


التجاوز والتعالىٍ (مقابل الحلول 00 

«التجاوز والتعالي »تترجم بالإنجليزية بكلمة «الترانسندانس 113566100606©6», 
وهي من اللاتينية: «ترانس كنديري ©1131050661060» من مقطعي «ترانس» 
بمعنى «وراء», و«كنديري» بمعنى «يتسلق», أي «يذهب وراء». وكلمة «تجاوز» 
عادة ما توضع مقابل «كمون», و«حلول» (وقد ترجمت الكلمة الإنجليزية إلى 
الكلمات العربية التالية: «صوري» - «مفارق» - «متسام» - «ترانسندنتالي» - 
وأحياناً «جواني»). والتعالي هو أن يعلو الشيء وبرقي حتى يصير فوق غيره؛ ولذا 
فهو شيء مفارق ليس فوقه شيء, وهو يجاوز كل حدٌ معلوم أو مقام معروف. 
والشيء المتعالي لهذا السبب يتحدى التجربة المادية والتفسير العلمي المادي. 
وعكس التعالي والتجاوز الحلول والكمون. بالإنجليزية «مانثیزم .«pantheism‏ 
و«إمننانس 111731761066» (انظر الباب المعنون «الحلولية ووحدة الوجود 
الكمونية»). 


وفلسكة التعالي تهب إلى الغو بآنبورافالطلواهز الحسية سيره جواهر 
ثابتة أو حقائق مطلقة قائمة بذاتها مجردة من شروط الزمان والمكان؛ وأن هناك 
به من تغير وتعدد ونسبية وسيولة وراءه نظام يتسم بالوحدة والثبات والمطلقية, 
وثمة مركز ثابت للظواهر العارضة متجاوز لها (وهذا ما نيسميه «المرجعية 5 
المتحاورة»). ولذا. توضف ابه فلسيفة تذهب إلى القول بأن في الغالم رها 
نضاعديا تخصع فيه الخواذث للتضورات. والتضصورات للميادى بانها فلسفة متعالية 
(على عكتنن فلسفات الحلول والكمون:الواهدية الثن تاح شكل :مسطع اقفن 
0 526 داخلها أو تكون بغير مركزء ولا يكون فيها أعلى أو أسفل وتتسم 
مديةه 


وفي الأنساق التوحيدية, التعالي الحق هو ارتقاء يستمر إلى غير نهاية إلى أن 
ل إلى اللانهانة- والتقالي الهاي بهذا المعتى. لا يمكن أن ترذ إلى ما هو دول 
انه لور إلى ماهو دوت لفقة تحاورزه و قال رت بای أن فلسمة م 
الحقد داعال ان و الل سيق لالا ال ويل تن فهو 
سببها النهائي ولكنه منزه عنها وله وجود مستقلء وهو مركزها وهو الغاية التي 


تسعى نحوها. فالله تعالى هو المتعالي والعالي والعلي وهو «الكبير المتعال» 
البائن عن خلقه, أي أنه مركز الكون والمدلول النهائي المتجاوز للطبيعة والتاريخ 
المنزه عنهما. ورغم وجود مسافة تفصل بين الكائن المتجاوز العلي وعالم 
المادة. فإن له تجلياته في العالم المادي, فالمتجاوز والمتعالي هو اللامحدود 
اللامتناهي الذي يعبّر عن وجوده داخل المحدود والمتناهي دون أن برد إليهما. 
وهذه التجليات تشكل انقطاعا في النظام الطبيعي ولكنها تزوّده كذلك بقَدّر من 
التماسك: وباتحاة فتضا عد لا يفكن قهمهما أو تفقسيزهما في إطار فادي مخض: 


والعلمنة هي إنكار إمكانية التجاوز, فالعالم الطبيعي/المادي مكتف بذاته, يحوي 
داخله كل ما يلزم لفهمه (مرجعية كامنة). والإنسان جزء من هذا العالم, فهو 
اتشان طبيغي/مادي لا يمكته نجاور الطبيعة/الماذة ولا نجاور دانه (الظبيعية) أن 
التحكم ضد التجاوز. فالإنسان القادر على التجاوز لا يمكن التحكم فيه تماماً: ولا 
يمكن تسشويتة. بالكائنات الطبيعية اذ بطل داخله ما يتحدى القوانين الظبيغية 
المادية. ومن ثم فهو غير خاضع لقوانين المادة ولا يمكن حوسلته. 


وبُلاحَظ أن تاريخ الفلسفة الغربية الحديثة هو تاريخ تصاعّد معدلات الحلول 
(الكمون) والانكار المتضاعد لاي تجاوز: ومن ثم فهو تصاعة للواحدية الفادية 
وتضفية لننائية المتجاور/الكامن إلى أن-تصل إلى الفكز التفكيكي:وفكر ها بعد 
الحداثة الذي ينكر أي تجاوز وأية مركزية لأي شيء بل ينكر فكرة الكل نفسها 
باعتبار أن الكل متجاوز للأجزاء. 


المطلق والنسبى 

«المُطلق» في المعجم الفلسفي (هو عكس النسبي) ويعني «التام» أو 
«الكامل» المتفوق عن كل قداو حصن أو استتناء أو شرظ: والخالص من كل 
نغ او تحديد, الموجود في ذاته وبذاته. واجب الوجود المتجاوز للزمان والمكان 
حتى إن تجلى فيهما. والمطلق عادةً يتسم بالثبات والعالمية, فهو لا يرتبط بأرض 
فة ولا شعت معن ولا يظروف أو ملا بشنات:فعينة:,والفظلق مزادف اللي 
والحقائق المطلقة هي الاق القبلية التي لا يستمدها العقل من الإحساس 
الواحد المتجاوز 5 «المُطلّق», وتار إلية أحيانا بانه «المدلول المتجاوز», أي 
أنه المدلول الذي لا يمكن أن يُنسَب لغيره فهو يتجاوز كل شيء. وقد عرف 
هيجل المُطلّق بانه «الروح» (بالألمانية: جايست 56156) ويقال ,«روح العصر» (أي 
جوهر العصر ومطلقه) و«روح الأمة» (جوهرها ومطلقها). وتحقّق المطلق في 
التاريخ هو اتحاد الأضداد والانسجام بينها. والحقيقة المطلقة هي النقطة 3 
تتلاقى عندها كل الأضداد وفروع المعرفة جميعاً من علم ودين, وهي النقطة التي 
يتداخل فيها المقدّس والزمني (فهي وحدة وجود كاملة). 


وفي مجال المعرفة, تعبّر المطلقية (مصدر صناعي من «المطلق») عن اللا 
نسبية وهي القول بإمكان التوصل إلى الحقيقة واليقين المعرفي بسبب وجود 
حقائق مطلقة وراء مظاهر الطبيعة الزمنية المتغدّرة i‏ المتجاوزة لها. والمطلقية 
في الأخلاق هي الذهاب إلى أن معابير القيم - أخلاقية كانت آم جمالية - مطلقة 
موضوعية ة خالدةٌ متجاوزة للزمان والمكان, ومن ثم يمكن إصدار أحكام أخلاقية. 


أفا في السياسة: فهي تعني سيادة الحاكم أو الدولة بغير قيد ولا شرط. والدولة 
NS‏ نكاما إل ترها اتمصلد وا مطلفة وراد 


أ مادا فهو متب الى نره :وفتو قف وعوذة علية: ولا يتن الا قروا هة 
وهو عكس المطلق, ٠‏ وهو مقيد وناقص ومحدود مرتبط بالزمان والمكان يتلون 
نا و ر ت ها رولا فالتشيتن ليس المت 


ونحن نذهب في هذه الموسوعة إلى أنه داخل المنظومات التي تدور في إطار 
المرجعية المتجاوزة (مثل الرؤية التوحيدية لا ينقسم العالم بشكل حاد إلى 
مطلق ونسبي, فالمطلق النهائي الوحيد (المطلق المطلق) هو الإله المتجاوز 
وهو مركز النموذج والنسق والدنيا الذي يوجد خارجها, أما ما عداه فيتداخل فيه 
المطلق والنسبي, فالإنسان يعيش في الطبيعة النسبية ولكنه يحوي داخله 
النزعة الربانية التي لا يمكن ردها إلى العالم المادي النسبي, ولذا فهو يشعر 
بوجود القيم المطلقة ويهتدي بهديها (إن أراد). والكائنات نسبية فهي تُنسّّب 
لغيرها. ومع هذا لها قيمة مطلقة, ولذا لا يمكن قتل النفس التي حرّم الله إلا 
بالحق لأنها مطلقة. ومن قَتل نفساً بغير حق فكأنما قتل الناس جميعاً. وأقل 
المخلوقات في الكون هي من صنع الله ولذا فلها قيمتها المطلقة. وتداخل 
النسبي مع المطلق لا يلغي المسافة بينهماء ولذا فهما لا يمتزجان ولا يذوب 
الواحد في الآخر. 


ا الحديث عن النسبية الإسلامية ا نسبية تنصرف الع خطاب 
ا bS‏ 


أما في المنظومات التي تدور في إطار المرجعية الكامنة, كالنظم الحلولية . 
الواحدية والمادية, فإن مركز العالم كامن فيه. ولذاء قد يتجسد المطلق في أحد 
عناصر الدنيا (يتجسد فيه ولا يتبدى من خلاله) فيصيح هذا العنصر المادي أو 
الملفوس هق المطلة: و العف سن واها' ما داه فد درن: 


او ها بلغ :م ماد وة يدوق على رة اسانتفية "تدع لها 
المطلقية والقبلية, ولذ فإن النماذج المعرفية العلمانية التي تدور في إطار 
المرجعية المادية الكامنة تحتوي علي مطلق علماني يفترض فيه أنه الركيزة 
الأساسية والمرجعية النهائية لكل الأشياء, يمنحها الوحدة داعا وأهم فظاة 
علماني هو الطبيعة/المادة والتنويعات المختلفة عليه مثل الدولة وحتمية 

التاريخ... إلخ. وكلمة «مُطلق» هنا تكاد تكون مرادفة لكلمة «رکیزة أساسية» 
وكلمة «مركز» أو «المبدأ الواحد» أو «اللوجوس», فحينما نقول: "لقد حل 
المُطلّق في المادة", فنحن نعني "لقد حل المركز في المادة" وأصبح كامناً فيها 
غير متجاوز لها 


المركن: وال 


جر هو الذي يشتمل على ا کک و «البسيط», وهو 
المرجعية الكامنة في الطبيعة 0 يل الاك الطنيعي/المادى (الذف. 
برد إلى الطبيعة/المادة) وهو كائن يتسم بالبساطة (العضوية أو الآلية) البالغة. أما 
9 إطار المرجعية المتجاوزة, يظهر الإنسان الرباني حاوياً داخله القبس الإلهي 
(الدى باه .من خارج السو الطبيعي :ولا يوحن أن ر اب ولذا فهو بجوي 
الأسرار واللامحدود والمجهول والغيب, جنباً إلى جنب مع العناصر الطبيعية 
الاخرى ابل راه اله ود مع الاد و والمعلوم مع الول الخد 
مه الروع + والتراني مغ الجواني::والعقل فع الل وعالم الاد مع قعالم 
ال نذا ا تمدن أن ترد ميل هذا الرنسان إلى لال الما و 
أن رل إلى هنية عادد فيو فار على تجاورة: د نهة مسافة تفضل 


بينه وبينها. 


المجرد والعينى (او المتعين( 

التجريد, في اللغة. هو «التعرية من الثياب» وهو «التشذيب», و«جرّد الشيء» 
يعني «قشره وأزال ما عليه», و«جرّد الكتاب» يعني «عراه من الضبط 
والزیادات». و«جرّده من ثوبه» يعني «عرّاه». و«جرّد الجراد الأرض» يعني «أكل 
ما عليها من النبات, واتى عليه فلم ببق فنه تشي ويقال ايض دخا د القحط 
الأرض» أي «أذهب نباتها». 


التجريد. إذن. عزل صفة أو علاقة عزلاً ذهنياً. وقضر الاعتبار عليهاء مثلما يُجرّد 
امتداد الجسم من كثلتة: مع أن هاتين:الصفتين لا تنفكان عن الجسم :في الوغعوة 
الخارجي, فهو عملية تفكيك لظاهرة ما ثم إعادة تركيب لها بهدف عزل الصفة 


والهدف من التجريد توفير إمكانية النظر إلى ما يتصوّر المرء أنه أهم سمات 
ظاهرة ما وحدودها في صورتها النقية البحتة (جوهرها) بدون مراعاة مختلف 
التأثيرات الثانوية والحاتعة والعرضية وهي عملية تحديد وفصل, أي تعيين و 
فهمهاء:فالتجريد. من ثم اش راتحت تخليلية اشاس لاا 
عملية ضَياعة التفاذجع:وفى عملية استخدامها واكتشافها: فالتفكيك والتركيب:٠هما‏ 
في جوهرهما عمليتان تجريديتان. 


ويرتبط التجريد بفكرة الكل, إذ لا يمكن الوصول إلى الكل المتجاوز للأجزاء, 
والثباف الكامن:وزاء الضيرووء. والجوهر الكامن :وراء الظواهر المسوعة الا من 
خلال عملية تجريدية. دلذا ا ا ود اا الا غ دال 
لأنها ترى أن فكرة الكل ملوثة بالميتافيزيقا (باعتبارها شكلاً من أشكال الثبات) 
ولانها تريد ان تدفع بكل شيء إلى قبضة الصيرورة حتى يختفي الكل والجوهر, 
بما في ذلك الكل والجودم الإنسانيء وتؤدي إلى موت الإنسان بعد موت الإله, 
هاما ء قي تزية ب OTE‏ كو ا OR‏ تجريدية عالية 
دا تضل إلى الى الدرات والأرقام هات إلى احتفاء الكل الج 


الإنساني, فتؤدي هي الأخرى إلى موت الإنسان. 


و«العيني» هو «الشخصي». وهو ما يدرك بالحواس, ولذلك تسب إلى العين» وهو 
أهم ما يميّز أ5ّ شيء نوعي أو فردي. a‏ ليشير إلى حادثة 
مفردة ا موصو خاص,» فيمكن ان نتحدث عن تفاحة حمراء, وهذا شيء عيني, 
أما ا مجرد, أي أن المعئّن أو المتعين أو العيني يقابل المجرد أو 


| ]شين المحرة الى كيفية فن كتفات التو جود والى ضفة من :ضفا نم ما 
العيني فيشير إلى الموجود بالفعل. 


ب) يشير المجرد إلى الوجود الذهني, أما العيني فيشير إلى الوجود الخارجي 


ج) يشير المجرد إلى ما هو عام ومتكرر في الظاهرة, أما العيني فيشير إلى 
صفاتها النوعية والفردية والفريدة. 

ل قا تقدّم: تسم المجره بالشساظة والؤهوع وسيم العف ما لتر كيت 
وا 


ومع هذاء يمكن القول بأن المجرد لا يمكن فصله عن العيني تماما فلا توجد 
فكرة مجردة كل التجريد, ولا شيء متعيّن كل التعّن. فهذه حالات افتراضية 
نماذجية, إذ أن وجدان الإنسان وعقله يوجدان في المنطقة التي يلتقي فيها 
الفجرد بالمتعين. ولذا إن تخدّث الإتسان عن تفاحة خمراء بعيتها فهو لا يستظيع 
أن يستبعد فكرة الفاكهة المجردة؛ وإن تحدّث عن الفاكهة على وجه العموم فإنها 
سسشدعى التمزات 'الضعئنة المختلفة, ومغ هذا تنتطلت عملية الإدراك ونكت 
النماذج وتشغيلها عملية تجريد (تفكيك وتركيب). 


السببية الصلبة واللاسببية السائلة 

“«السببية» نسبة إلى «السبت»::والسيث هو كل ها كان ذا تاز وما يترتب عليه 
مسبب» وهو ما يتوقف عليه وجود شي وما يحتاج إليه الشيء في ماهيته او 
وجوده. والسبب هو المبدأ الذي يفسر الشيء نتا نظرياً. فالمقدمات 
الصضادقة سيب: صدق التتيجة: وبعض الظواهر الطبيعية سيب ظلواهر أخرى. 


ا عند علماء الأخلاق ما يفضي إليه العقل ويبرره, وهو مرادف للحق, 
نقول: "فلان يبغضني بغير سبب", أي "بغير وجه حق". والسبب تام وغير ا 
00 هو الذي ر يوحّد المسبب بوجوده, وغير التام هو الذي يتوقف وجود | 

عليه. ولكن المسبب_ لا يوجد بوجود السبب وحده» والسبب هو الميدا الذي شش 
الشيء 00 نظريا. 0 هو المنسوب إلى «السبب», و«السببية» هي 


ك الى تثار 0 العقل هي 1 التي 0 0 السسية: فهل 


الظاهرة) هو الذي يؤدي بالفعل إلى النتيجة المادية, أم أن السببية علاقة اقتران 
مطرد وحسب؛ بمعنى أنه كلما حدتٿث )أ( حدثت (ب) دون أن تكون )0( هي المؤدية 
إلى (ب) وبدون أن تكون (ب) ناتجة عن (أ) بالضرورة؟ وإن لم تكن السببية 
كامنة في الأشياء نفسها - فهل هي, إذن» امر مفطور في عقولنا من قبل قوة 
حاكمة للعالم, أم أننا نفرضها على الواقع فرضاً (لأنها تخدم مصالحنا). 


والنظريات المادية التي تحاول أن ترد الكون بأسره إلى مبدأ مادي واحد (أو 
مفقولات مادية) تتأرجح في معظم الأحيان: بين افتراض السيبية الضلبة وبين إتكار 
السبيية تماما. أها الستبية الصلبة؛-فهي الايمان أن لكل ظاهرة (طبيعية آم 
إنسانية - بسيطة أم مركية) ا واضحاً ومجرداً وبأن علاقة السبب بالنتيجة 
سر ا ا ل اه ا ا 
تشابكها وتداخلها وتفاعلها. ولحظة نهاية التاريح هي لحظة إدخال كل شيء في 
شبكة السببية الصلبة المطلقة, وهي أيضاً لحظة الاستنارة الكاملة, حين تتم 
إنارة كل دوعر لك الإسان فتسدة قبع فى ةة الي وندخل الف 
الحديدي. 


والسببية الضلبة المطلقة تؤذئ: إلى التفسيربة الضلبة :المطلفة: بمعتن أن يحاول 
الإنسان التوصل إلى الصيغة/ القانون العام الذي يفسر الكليات والجزئيات 
وعلاقاتها. والسببية الصلبة المطلقة تترجم نفسها إلى صورة مجازية آلية أو 
صورة مجازية عضوية مصمتة لا تحتوي على أي فراغات أو مسافات, ولا تتحمل 
أى عدم استمواو«وتلغي أ خير ها في ذلك الخين الإسناني::وتستود اة 
الصلبة المطلقة في عصر المادية البطولي (عصر التحديث) والثنائية الصلبة 
والعقلانية الفادنة. 


ولكن النماذج المادية تفشل, بطبيعة الحال, في إدخال العالم (الطبيعة والإنسان) 
في شبكة السبنية الصلية: كما أنه فع :تضاعد معدلات الجلولية الكمونية 
الواحدية, شراخ الفركز إلى أن حتفي وتسفقط كل شي فئ قيضة الضهزورة 
ويصبح الواقع في حالة سيولة غير مفهومة, والعقل نفسه جزء من الصيرورة غير 
قادر على تجاوزهاء, ٠‏ ومن ثم غير قادر على إدراك الواقع كسبب ونتيجة. وهناء بدلا 
من السببية الصلبة المطلقة. تظهر اللاسببية السائلة واللاعقلانية المادية 
والمادية الجديدة (عصر ما بعد الحداثة). 


وهناك نظبيعة الخال من اول الحفاغل على فوقق وسط ين التسبية الضلية 
المطلقة واللاسببية العدمية (مثل كانط على سبيل المثال) ولكنه موقف يستند 
إلى أرهقيه وهية: ولذا فعادةً ما تتفنّت هذه الوسطية وتتحول إلى حتمية واحدية 
صارمة (كما هو الحال:في:المتظومات الهيجلية) أو إلى لاسببية شائلة (كما هو 
الحال في النظم المعادية للهيجلية [نيتشه وغيره]). 


السببية الفضفاضة 
ترص ال الوح ودار كع ا رع الال ولا فالا راا ومن تم 
بإمكان الإنسان أن يتوصل إلى قدر معقول من المعرفة, ولكن ترابط العالم 


لمن :صلب ولا فتظلعا ولا غضفا مضا ]بتكلل الجر الإنشاني ولاو ما بسك 
بوجود الأسرار والتركيب EME‏ والانقطاع, فهو نظام يعترف بوجود قدر من 
الاستمرار ومن ثم بالسببية ة ولكنها سسية فضفاضة تؤدي فيها المقدمات إلى 
التتائج ولكن لسن بسكل حتمني فغعروفة مسا ولا لا يسنتظيع الإنسان أن يضلا 
إلى القانون العام والنهائي الذي يجعله قادراً على معرفة الكون معرفة كاملة 
وهو ةه تمكته ]ذخال كل سء شبكة الس الضلبة: وعلى الإتسان أن نيفده 

بقدر من التحكم في الكون والتوازن معه. 


الواحدية الكونية: المادية أذ المنالية / الروحية 
«الواحدية» مصدر صناعي من كلمة «واحد». وتعبر عن واقع تآصل ظواهر 
aT‏ رَد إلى ال أو جوهر واحد. وقد علرّف المجمع اللغوي 
بالقاهرة كلمة «الواحدية» (في الفلسفة) بأنها مذهب يَرَدٌ الكون كله إلى فا 
وإحد. كالروح المحض أ و كالطبيعة المعضة. أما «أحادية», فهي من كلمة 
«أحاد». وهي في مثلٍ ا الأضياف أحاد», بمعنى «واحدا بعد واحد», أي «جاء 
الأضياف واحداً واحيدا». فهي إذنٍ تدل على الانفراد. ومن هناء فقد استخدم 
المصدر الصناعي «أحادية» حديثاً للتعبير عن حالة الانفراد. وهي تعني. في 
التعبير الفلسفي, رد الظاهرة (وهي بطبيعتها متعددة الجوانب), أو أية عملية, 
إلى اة أوجهها دون أوجهها إلأخرى. فيقال مثلاً«النظرة الأحادية», أي النظرة 
التي تضع في اعتبارها عنصرا واحداً دون عناصر أخرى في الظاهرة كان لابد من 
وضعها في الاعتبار. والاختلاف كبيريبين المفهومين: الواحدية والأحادية. ويمكن 
القول بأن الواحدية الكونية مفهوم أنطولوجي (وجودي) ينسبٍ الواحدية إلى 
الكون, بينما الأحادية مفهوم إبستمولوجي (معرفي) يرى أن الأحادية خاصية تسم 
بعض طرق التعريف والتحليل والإدراك. 


وقي هذه الموسوعة, نستخدم عبارة «واحدية كونية» للإشارة إلى الرؤية 
الحلولية الكونية القائلة بأن الكون بره يمكن ان يرد إلى فبا واحد هو القوة 
الدافعة للمادة الكامنة فيها التي تتخلل ثناياها وتضبط وجودهاء وهي قوة لا تزا 
ولا يتجاوزها شيء ولا يعلو عليها أحد, وهي تشكل نظاما ضروريا كلياً للأشياء لا 
يمنح الإنسان أو أي كائن اخر أهفية خاصة 5 مركزية. وهذا المبداً الواحد هو الإله 
في وحدة الوجود الروحية وهو الطبيعة/المادة في وحدة الوجود المادية (وهذا 
النمط الأخير هو الأكثر شيوعاً. ولذا فنحن نخصص أحياناً ونشير إليه بأنه 
«الواحدية الكونية المادية» أو «الواحدية المادية» أو «الواحدية الموضوعية 
المادية»). 


ا ll‏ الا ا هي ل الإله في الكون أ ر 
عادةً ما e.‏ باسمه «اوحدة الوجود الروحية»). لك يمكن | ن ينحصر الحلول 
في الإنسان ومن ثم تظهر «الواحدية الذاتية» التي تترجم نفسها إلى النزعة 
الإنسانية الهيومانية المتطرفة («الواحدية الإنسانية») وإلى الذاتية الفلسفية. 
ولكن حينما يتركز الحلول في جنس بعينه (الجنس الأبيض ‏ شعوب أوربا) 
تتخول الواحدنة الذاتية إلى «واعدية إمبريالية.وعنصرية» 'وخينما ينتقل الحلول 
من الاشنان إلى الطبيفه تظهر «الواحدنة الطبيعيةالمادية» (از:ذالؤاحدية 


الموضوعية المادية») ويهتز مفهوم الطبيعة البشرية إذ يظهر الإنسان الطبيعي 
الذي دلا االات وتضاعد و ااال سيدا الكلبات في اا 
والتفكك ويغيب مفهوم الإنسانية المشتركة تماما إلى أن نصل إلى ما يمكن 

تسميته «الواحدية الذرية» حين ينتشر الحلول في كل أرجاء الكون وذراته فلا 
تود فارق بين إنسان وحيوان: وذكر واف ومقدس ومدئس. والواحدية الذرية 
هي بطبيعة الحال واحدية سائلة (على عكس اشكال الواحدية الأخرى التي تتسم 
بالصلابة). وبلاحظ أن تصاعد معدلات الحلولية يعني تراجع الحيز الإنساني 
OOS‏ اختفاؤه الال حين ينو كن الال تجاما بالنظام الط الال 
هو القانون | 


ويمكن القول ناف الواحدية الكونية هي و الإله بالإنسان بالطبيعة (وهذه هي 
الوثنية القديمة)؛ أما الواحدية المادية فهي توحّد الإنسان بالطبيعة (بعد موت 
الإله)؛ وهذه هي العلمانية الشاملة الحديثة واللحظة الجنينية الكاملة. ورغم هذه 
التفرقة المبدئية: فإننا أحياناً نتحدث عن «الواحدية الكونية المادية» إذا استدعى 
السياق ذلك لنبين الدعدة الكامنة بين وحدة الوجود الروحية ووحدة الوجود 
المادية. 


ونموذج الواحدية الكونية المادية هو نموذج يدور في إطار المرجعية الكامنة. فهو 
يفترض أن مركز العالم كامن فيه. ومن ثم, فإن الكون المادي لا يشير إلى اي 
لشيء خارجه. فهو عالم لا ثغرات فيه ولا مساحات ولا انقطاع ولا غائيات, تم ر 

إلغاء كل الثنائيات الفضفاضة داخله (وضمنها ثنائية الخالق والمخلوق, السات 
والظييعة: والخير والشرء والأعلى والأدنى). ٠‏ وتم تطهيره تاها من المطلقات 
والقيم: وتم اختراله كله إلى قفوي واحد مساؤى فيه الإستكان بالطبيعة هة 
مستوى القانون الطبيعي/المادي أو الطبيعة/المادة (المطلق العلماني النهائي). 
وفي مثل هذا العالم الواحدي الأملس لا يوجد مجال للوهم القائل بأن الإنسان 
يحو اهن الاسزار مالا يمكن الوضول اليه وان مه جوا نب فية عير خاضفة 
لقوانين الحركة المادية. بل يمكن تطبيق الصيغ الكمية والإجراءات العقلانية 
الا علن الإنسان, كما يمكن إدارة العالم باسره حسب هذه الصيغ. ويتحول 
العالم الى وا حسى ادى شى خاضغ للفوانين العامة للكر كه زومن نط قاب 
للقياس والتحكم الهندسي والتنميط) وإلى مادة استعمالية يمكن توظيفها 
وحوسلتها. 


في هذا الإطار تصبح المعرفة مسألة تستند إلى الحواس وحسب, ويصبح العالم 
الطبيعي المصدر الوحيد أو الأساسي للمنظومات المعرفية والأخلاقية, ورد 
الأخلاق إلى الاعتبارات المادية (الاقتصادية والاجتماعية والسياسية). وتنفصل 
الحقائق المادية تماماً عن القيمة, ويظهر العلم المنفصل عن الأخلاق و الغائيات 
الإنسانية والدينية والعاطفية والأخلاقية, وتصبح الحقائق المادية (الصلبة أو 
السائلة) المتغيرة هي وحدها المرجعية المعرفية والأخلاقية المقبولة وتصبح 
سائر الأمور (المعرفية والأخلاقية) نسبية صالحة للتوظيف والاستخدام. بل إن 
هذه الرقية الواحدية الماذية,'في مراحلها المتقدمة, بإنكارها أي بات ينتقي 

الأمر إلى إنكار وجود الحاسات الف ل الوا ار 
باعتبارها جميعاً أشكالاً من الثبات والميتافيزيقا. عالم العلمانية الشاملة والترشيد 


في الإطار المادي و وهو أيضاً غالم 'الجفاعة الوظفية: والواعدية الوظيفية 
والإتسان الوظيقفي 


رھ أن «الواحدية الكونية المادية» هي الأكثر شيوعا, إلا أننا يمكننا ايها ٍ 
الحديث عن «الواحدية المثالية» أو «الواحدية الروحية», أي الإيمان بأن تة هيدا 
واحداً في الكون تُرَدٌ إليه كل الظواهر الإنسانية والطبيعية. وهذا المبدأ قد يكون 
مثالياً خالصاً: الإله ‏ نفس العالم (باللاتينية: أنيموس موندي (anİmUS Mundi‏ _ 
الروح (بالألمانية: جايست 51ا )3‏ الروح الدافعة (بالفرنسية: إيلان فيتال 4۸ا6 
ا2]أ/)؛ أو قد يكون ٠‏ شيئاً روحياً اسما ماديا فعلاً روح الشعب ‏ روح التاريخ ‏ جدلية 
التاريخ ‏ البقاء للأصلح حب السيطرة والبقاء ‏ اللبيدو. وسواء أكان المبدأ الواحد 
ماديا خالصاً أو كان مثالياً أو مثالياً اسما ماديا فعلاً. ففي إطار الواحدية يّرَدْ كل 
لشيء إلى 8 المبدأ وتذوب الأجزاء في الكل وتنتفي هويتها ويختفي التعدد 
ويختفي الإنسان ككيان مستقل. 


و«الواحدية» غير «التوحيد» أو «الوحدانية», فالوحدانية والتوحيد ا في 
إطار المرجعية المتجاورة الفى فورض أن مركز الكون متجاوز له وان الإله ليس 
کامنا في الكون وإنما متجاوز له. فهو الواحد الاحد العلي, ولكن وحدانية الإله لا 
تلغي التعدد والتنوع والهوية المتعينة للأشياء. بل هي على العكس ضمان لها فهو 
المركز المتجاوز الذي لا يمكن أن يتوحد معه شيء. والإنسان ليس ذاتا e‏ لا 
جدود لها ولا قوضوعا مطلقاً خاضعاً تماماً للحدود, إذ يتمتع بهوية ية ينضح 
8 من خلال الحدود. والإنسان ليس حرا تماماً في أفعاله, فالمركز المتجاوز 
ضع دوا على هده الحرية, ول لس موا تماما فالعركر المتجاوز هه 
ضمان حريته. 


الثنائية الفضفاضة (التكاملية - التفاعلية) 
«الثنائية» مضطلح يقال <الواحدية» وهي الإيفان بو جوذ أكثر من هبدأ وأكثر من 
جوهر في العالم. وفي إطار المرجعية الكامنة والحلولية الكمونية, فإن مركز 
الكون يكون کامناً فيه وود الخالق بمخلوقاته وتختفي الثنائية المبدئية, ثنائية 
المتجاوز المتعالي والحال الكامن, وتختفي معها كل الثنائيات الأخرى لنصل إلى 
عالم الواحدية المادية والكمون الكامل. 


والثنائية الفضفاضة الحقيقية لا يمكن أن توجد إلا في إطار المرجعية المتجاوزة 
حيث يوجد هذا العالم وما يتجاوزه, فتظهر الثنائية الأشاسة' الخالق والمخلوق 
(أو ثقائية المتجا ون والحال.الكامن) والتي تفترض أسيفية الخالق على كل ها هو 
مخلوق وان الخالق .لا يمكن أن ترد إلى مفخلوقاته أو بلنخة بها أو يدوب فيها.. وهئ 
ثنائية فضفاضة تفاعلية لإ تعادلية), إذ أن الإله مفارق للعالم ولكنه لم يهجره ولم 
يتركه وشأنه (أي أنه ليس مفارقاً حتى التعطيل). والثنائية التفاعلية الفضفاضة 
مختلفة عن الاستقطاب (أو الثنائية الصلبة أو الاثنينية) حيث يقف كل طرف في 
الثنائية مقابل الطرقف الآخر. وتنئج عن هذه الثنائية القضفاضة ثنائية تكاملية 
أخرى.نفي اة الانساق.والطبيعة زوئنائية الترعة الجنينية والتوعة الرنانية) 
وتفترض انفصال الإنسان عن الطبيعة وأسبقيته وأفضليته عليها بسبب وجود 
المرجعية المتجاوزة, أي الإله الذي يستخلفه في الأرض, ولكنها تفترض انض 


وجوده فيها واعتماده عليها واحترامه لها فهو ليس بمركز الكون. 


الثنائية الصلبة (الثنوية - الأثينية) 
«الثنائية الصلبة» (ويقال لها «الثنوية» و«الاثنينية») هي غير الثنائية الفضفاضة, 
فالثنائية الصلبة تفترض تساوي عنصرين تساوياً كاملاً(رغم وجود صراع بينهما) 
وُهذا افر غير ممكن إلا في إطار المرجعية الكامنة والحلولية الكمونية (إذ أن 
المرجعية المتجاوزة J‏ مثل هذا التساوير ارا مستحيلاً لأن وجود الإله ‏ 
المدلول المتجاوز - يعطي للعالم شكلاً هرميا بحيث يصبح أحد عناصر الثنائية 
أفصل من الآخر» وان تساويا يكون ثمة تكامل بدلا من الصراء).:واهم اشكال 
الثنائية الصلبة في النظم الحلولية الكمونية الروحية ثنائية الخير والشر. حيث 
يتصارع إلهان: واحد هو إله الخير والنور, والآخر هو إله الشر والظلام. وهي 
محاولة حلولية لتفسير وجود الشر. وعادة ما تحسم قضية الشزيان لتحم إلة 
الشر بإله الخير ويصبحان واحداً. كما أن الشر تفشسر يانه مجرد وجه آخر للخير, 
أي أن الشر في جميع الحالات ليس له وجود حقيقي. أما في إطار النظم 
الحلولية الكمونية المادية فأهم أشكال الثنائية الصلبة هي ثنائية الإنسان 
والطبيعة. إذ يحل الإله في الكون ثم يختفي ويصبح مركز الكون داخله يتأله 
الإنسان وتال الطبيعة, وهذا أمر مستجيل فتاله الإنسان يعني أنة ببق 
الطبيعة ويريد أن يهزمها ويسخرهاء وتأله الطبيعة يعني أنها تسبق الإنسان ومن 
ثم فإنها تستوعبه. وتعبر هذه الثنائية الضلبة عن تفسها في التارجخ بين الذات 
وبين الموضوع. وبين الواحدية الذاتية والواحدية الموضوعية (كما هو الحال في 
الحالة الجنينية). والثنائية الصلبة هي في واقع الأمر شكل من أشكال الواحدية 
باعقاق أن العنصرين المتصارعين لا يوجد بينهما اختلاف جوهري. وعادةً ما تحسم 
الثنائية الصلبة باندماج العنصرين (وهو أهق فتن لأنهما متساويان وتعارضهما 
عادة ناجم عن أن الواخد مقلوت الآخر ولا يختلق عنه-في_ البنية), أو بانتضارز 
العنصر الاقوى. وفي حالة الصراع بين الإنسان والطبيعة, فإن الطبيعة هي التي 
تنتضر لأنها اكتن شمو ومادية: .وينتقى الأمر بعد مزحلة أولية من الواحدية 
الإنسانية والتمركز حول الذات الإنسانية إلى الواحدية الو المادية 
والتمركز حول الموضوع المادي. 


الطبيعة البشرية 

يشير مصطلح «الطبيعة البشرية» إلى «طبيعة الإنسان», أي جوهره وإلى 
السمات الاساسية النى تز الإنساق وتفصلة عن غيرة: من الظواهر الكونة 
ويرتبط بهذا المصطلح مفهوم «الإنسانية الواحدة». ونحن نفضل استخدام 
مصطلح «الإنسانية المشتركة» بدلاًمن ذلك. 


الإنسانية المشتركة 
سيم الوجوة الانسانى < فى نض رونا اة أساستية لاممكن إلقاؤها'هنئ:صدى 
للثنائية الحاكمة الكبرى, ثنائية الخالق والمخلوق. وهي ثنائية الجوانب 
الطبيعية/المادية في الإنسان مقابل الجوانب غير المادية, أي الروحية أو الثقافية 
9 0 فالإله. في تصوّرناء خلق العالم (الإنسان والطبيعة) ولم يحل فيه. 
عن هذا وجود مسافة بين الخالق ومخلوقاته, هذه المسافة هي في واقع 
الأم ال الإنساني الذي يتحرك فيه الإنسان حراً مسئولاً ولكن داخل حدود, 


وهو الور الذى حف راو تك فته خو رة انان والمتسافةدهن انحا 
الحيز الطبيعي, الذي يتحرك فيه الإنسان باحترام وحذر (فهو ليس مركز الطبيعة, 
لأن الإله هو مركز الكون الذي وضعه في المركز واستخلفه في 7 ٠‏ وهو 
ليشن سيد الطبيفة: لأن اللة هو مالكها الذى استامتة عليها): :ولذا ةا 

احتيا جات هة هاي فثل جاخة الصثر الى الْظغَام ا ll‏ اال 
وتلبية كل فا تعلق تر كنبهم العضوق (بغض النظر فن أماكن إقامتهم أو تم 
الحضارة الذي ينتمون إليه). فالإنسان هنا هو موجود طبيعي مادي يشارك بقية 
الا وا ال 5 تسرف ل الكاتنات. 
مجموعة من الآليات والحتميات ويدور في إطار المثيرات والاستجابات العصبية 
المباشرة. فهو في هذا الجانب من وجوده:, جزء عضوي لا يتجزأ من عالم 
الطبيعة/المادة, ليس له حدود مستقلة عن حدود الكائنات الأخرى, يتحرك في 
الحيز الطبيعي في عالم واحدي لا يمكن تجاوزه. ولذا يمكن رصد هذا الجانب من 
وجوده من خلال النماذج المُستمّدة من العلوم الطبيعية. (والفلسفات المادية, 
منظلقة من مز جعيتها المادية وإيمانها بأشيفية الطبيعة/المادة على الإنشان: 
تركر على هذا الخانت: من الوعود!الانسنانى ونرد كل جوانية الأخري إلنه). 


ولكن هناك جانباً آخر للوجود الإنساني متجاوز للطبيعة/المادة غير خاضع لقوانينها 
وطتهوة فلن عالم ان ر ناا سد وهو بع عق نفسة هن خلزل 
مظاهر عديدة من بينها النشاط الحضاري للإنسان (الاجتماع الإنساني ‏ الحس 
الخلقي _الحس الجمالي ب الحيين الديني). 


فالاتناق كات ماعن ١‏ ادفحرة وفع ووا والنا ا 
وهو كائن واع بذاته وبالكون: قادن على تجاور ذاتة الطبزعية/المادية وعالم 
الطبيعة المادة. وهو عافل قادر على استخدام قله رل فهو ار على عاد 
صياغة نفسه وبيئته حسب رؤيته. والحرية ,قائمة في نسيج الوجود البشري نفسه. 
فالإنسان له تاريخ يروي تجاوزه لذاته (وتعثره وفشله في محاولاته). وهو تعبير 
عن إثباته لحريته وقعله في الرمان: والمكان. والإنسان كائن قادو على تطوير 
مظلومات اعات وات هن اواج اللي المادي الذي يكم كه 
واحتياجاته المادية وغرائزه. وهو قادر على الالتزام بها وقادر أيضاً على خرقها, 
وهو الكائن الوحيد الذي طور نسفا من المعاني الداخلية والرموز التي يدرك قن 
خلالها الواقع. وهو النوع الذي يمك ذاكرة قوية ونظاماً رمزياً أصيح جزءاً أساسياً 
من كيانة حتى انه يفكن القول بان الإنساث هو الكاتن الوحيد الذى لا يستحيب 
مباشرةً للمثيرات وإنما يستجيب لإدراكه لهذه المثيرات وما يسقطه عليها من 

رموز وذكريات. 


والإنسان هو النوع الوحيد الذي يتميّز كل فرد فيه بخصوصيات لا يمكن محوها أو 
تحافلهاء فالافراد ليزوا نشخا متطابفة يمكن نها فی قوالت جاهرة وإخضاعها 
خا افون الخوالي ال ر فكل فرد وجو قبن مکل اردع وو مي 
الس وايتشبرار للماضي: ولا ار رمن الإسان هو رمن الحفل والإيداء 
والتغيير والمأساة والملهاة والسقوط. وهو المجال الذي يرتكب فيه الإنسان 
الخطيئة والذتوب: وهو ابضا المجال الذي يفكته فيه الثونة والغودة: وده المغالٌ 


الذي يعبر فيه فيه عن نبله وخساسته وطهره وبهيميته. فالزمان الإنساني ليس مثل 
الزمان الختوائن أو الطبيعي/المادي الخاضع لدورات الطبيعة الرتيبة, زمان 
التكراز والذوائر التي لا تتتهي.و"العود الأبدي". ولكل هذاء فان ممارسات الإنسان 
ليست انعكاساً بسيطاً أو مركباً لقوانين الطبيعة/المادة. فهو مختلف كيفياً 

جوهرياً عنهاء فهو ظاهرة متعددة الأبعاد وتبلغ الغاية في التركيب ولا يمكن 
اختزاله إلى تعد وا عو من" أبغادة .او وة واحدة من وظائفه الولو كه أو حجن 
إلى كل هذه الوظائف. 


ومن المظاهر الأخرى لهذا الجانب أن الإنسان هو الكائن الوحيد الذي يطرح 
تساؤلات عما د يسمى «العلل الأولى» (من أين جئنا؟ َلبق سينتهي بنا المطاف؟ 
وما الهدف من و وهو لا يكتفي أبدآ بما هو کائن وما هو مُعطى ولا 
يرضئى ظح الأشعاء::فهو دائي النظر والتدير والبحث: خوض وراء الظؤاهر 
ليصل للمعاني الكلية الكامنة وراءها والتي ينسبها إليهاء وهو الكائن الوحيد الذي 
يبحث عن الغرض من وجوده في الكون. وهذه جميعاً تساؤلات تجد أصلها في 
البنية النفسية والعقلية للكائن البشري (النزعة الربانية). ولذا سكي الإنسان 
«الحيوان الميتافيزيقي». 


ولا تُوجَّد أعضاء تشريحية أو غدد أو أحماض أمينية تشكل الأساس المادي لهذا 
الجانب الروحي أو الرباني في وجود الإنسان وسلوكه. ولهذاء فهو يشكل ثغرة 
معرفية كبرى في النسق الطبيعي/المادي, وهو ليس جزء! لا يتجزأ من الطبيعة 

وإنما هو جزء يتجزأ منهاء يوجد فيها ويعيش عليها ويتصل بها وينفصل عنها. قد 
يقترب منها ويشاركها بعض السمات, ولكنه لا بُردٌ في كليته إليها بأية حال فهو 
دائما قادر على تحاورهاء وهو لهذا مركر"الكون ود المخلوقات: وهق. لهذا 
كله غير قابل للرصد من خلال النماذج المُستمّدة من العلوم الطبيعية. 


وحن ترف أن فائية: الإنسان (الطبيعة:القادية للإسنتان فقا بل سثماته الإسانية) 
تعثر عن نفسها في الصراع أو التكامل بين ما نستميد دال عة الختينية» و«الدرغة 
الربانية». فالنزرعة الجنينية. هي نزغة للعودة إلى الطيعة/المادة والبيساظة 
الأولى اعا التزعة الربانية فهيى إحسناس الإستان مذايه ككائن مسقل عن 
الطبيعة. له حدوده الخاصة وهويته ووعيه المستقل. وإحساسه بالمسئولية 


ومما تجدر ملاحظته أن الرؤية الواحدية المادية تنظر للإنسان باعتباره جزءاً لا 
تجرا امن الظيفة خاضغ لحتمياتها: وهن ثم يدقبي أصحات هذه الرؤية إلى أن 
هناك إنسانية واحدة (تتطور حسب قانون طبيعي واحد ثابت )ترصّد كما تُرصّد 
الظواهر ل وأن الناس كيان واحد وإنسانية واحدة خاضعة لبرنامج 
بيولوجي وو ثي واحد عام, يَصدّق على كل البشر في كل زمان ومكان, وأن هذا 
البرنامج قد لا يكون معروفاً في كليته ولكنه سيّعرف حتماً في المستقبل (وكاأ نه 
لا يوجد فارق بين عالم النمل والنحل والطير وبين عالم الإنسان). 


وهذا الادعاء يتنافى مع العقل ومع التجربة الإنسانية ومع إحساسنا ووعينا 
ا ا امتجابه ف واا اندي 


يدركون الثنائية الأساسية التي يتحجرك داخلها الإنسان, فهم ينطلقون من الإيمان 
بأن عقل الإنسان محدود ولكنه خلأق يتمتع بقدر من الاستقلال عن الطبيعة ولا 
يخضع لحتمياتها في بعض جوانب وجوده. لذا السنت لا تومن اصعاب فل 
هذه النماذج بطبيعة بشرية جامدة أو بإنسانية واحدة وإنما يؤمنون بإانسانية 
متتركة: وهذه الاسافة ليشت :مثالا أقلاطو ها جافذا تجاور الواقع تماما ىة 
يصبح الواقع مجرد ظلال له وإنما هي إمكانية (بشرية). فالإنسان يتمتع بطاقة 
ا كامنة (ولذا لا يمكن ا أو ردها إلى قوانين مادية عامة). هذه 
الإمكانية تختلق عن الأداء الإنساني» فهي: ل تتحقق في فرد بعينه أو تعب تعيلة 
او سن عة انها فی ندر عات اوت حمست الاد الرمان زالمكان 
والظروف ومن خلال جهد إنساني (وقد لا تتحقق على الإطلاق, فالإنسان هو 
الكائن الوحيد القادر على الانحراف عن طبيعته بسبب حريته), ولذا فإن ما 
يتحقق لن يكون أشكالاً حضارية عامة وإنما أشكال حضارية متنوعة بتنوع 
الظروف والجهد الإنساني. فتحفق جزء يعني عدم تحفق الأجزاء الأخرى التي 
تحققت من خلال شعوب أخرى وتحت ظروف وملابسات مختلفة ومن خلال 
درجات من الجهد الإنساني الذي يزيد وينقص من شعب لآخر ومن جماعة 
لأخرى). ومما يزيد التنوع أن الإنسان قادر على إعادة صياغة ذاته وبيئته حسب 
ققيه الخر وجنني فااستوضل إلنه فن فو هة قن خلال تجار يه هذه الأشكال 
الحضارية تفصل الإنسان عن الطبيعة/المادة وتؤكد إنسانيتنا المشتركة (فهي 
تعبير عن الإمكانية الإنسانية) دون أن تلغى الخصوصيات الحضارية المختلفة. 
لكن التفزّد لا يعني عدم وجود أنماط تجعل المعرفة ممكنة, والحرية لا تعني أن 
الو الوا الدع قخارة الله قا رون It‏ شال 
تشكل معياراً وتعداً نهائياً وكلياً. 


والإيمان بالإنسانية المشتركة يجعل استخدام النماذج المركبة مسألة أساسية بل 
حلمية في :دراسة البشرية, ويجغل'الرضد الموضوغي البراني أو استخدام 
النماذج الاختزالية أمراً غير كاف بالمرة. فالرصد الموضوعي المباشر لا يتم إلا 
في إطان البحث عن القانون_ العام الدىئ تسرى فلن عالم الأشياء. أفا محاولة 
فهم الإنسان ككائن مستقل عن الطبيعة/المادة فيتطلب تجاوؤز الواحدية المادية 
وقبول ثنائية الإنسان والطبيعة الفضفاضة: وهو ما يحتم استخدام نماذج مركبة. 


ونحن نرى أن كل خطاب (مهما كانت سطحيته وماديته) يحوي يُعداً معرفياً هو, 
في واقع الأمر, إجابة على بعض الأسئلة الكلية والنهائية (وهي أسئلة تدور حول 
ماهية الإنسان: أهو مادة ومتجاوز للمادة أم مادة وحسب؟ هل لحياته معنى ام 
لإ؟ ومن أبن يستمد معياريته؟). والإجابة عن هذه الاسئلة هي التي تحدد طبيعة 
النظام السياسي والاقتصادي والمعرفي والأخلاقي والدلالي والجمالي. فإن كان 
الإنسان مادة وحسب خاضعاً لقوانين الحركة يستمد معياريته من الطبيعة/المادة, 
فإن هذا يؤدي إلى توه el‏ عما لو كان الافتراض الأساسي هو أن 
الإنسان مكوّن من مادة وما يتجاوز المادة:, وان حياته لها معنی؛ وات يستمد 
معياريته مما هو متجاوز للطبيعة/ المادة. والمرجعية الكامنة (في المادة) ری أن 
الإنسان مادة وحسب, حدود المادة هي حدوده, ولذا فهي تجعل له إنساناً ذا بعد 
واحد تقكبي عليه وترده :الى القادة ونتهئ الأمر بالفلسفات الماوية الى إتكار 


مفهوم الإنسانية المشتركة, باعتبار آنه يشكل نقطة ثبات متجاوزة لحركة المادة, 
أي ا 0 اما المرجعية المتجاوزة, فترى أن الإنسان 
مادة وشيء غير المادة ثُسمّى «الروح» في المنظومات التوحيدية.. وله أسماء 
أخرى في المنظومات الإنسانية الهيومانية) وأن حدود هذا الإنسان بالتالي ليست 
حدود المادة, ولذا فهو إنسان متعدد الأبعاد قادر على تجاوز الطبيعة/المادة وذاته 
الطبيعية/المادية. 


الباب الثالث: النزعة الجينية 


«النزعة الجنينية» مصطلح قمنا بصياغته لنصف نزعة نتصور أنها أصلية كامنة 
في النفيين النشرية: وقي نزعة لرقض كل الحدود وإزالة المساقة التي تفصل 
بين الإنسان وما حوله حتى يصبح کائنا لا حدود له. ولكن حينما تتحقق هذه 
الرغبة, يجد الإنسان نفسه جزءا من كل أكبر منه بحتوبه ويشمله. وهذه الرغبة 
في إزالة الحدود هيء في واقع الأمر. رغبة في التخلص من تركيبية الذات 
الإنسانية وتعثنها ومن عبء ا والوعي الإنساني, و محاولة ارب 
ل U‏ ونهو و Ss‏ وة ومحاولة التجاوز والتكيف, أي أنها. نزكة 
لو الت الات ال الى عل واحوي أملين ا عدو 


اي تع بو معان بيو ا 
اه ول توجد فسا ايز تفضل هما أو يشبه حياة الطفل الرضيع في 
الأشهر الأولي من حياته حين كان يتصور أنه لا پزال جنيناً في الرحم لا يفصله 
تصور أنه قد تحكم في العالة:باشيره انه قد امل ع العاله كله وأن الدائرة 
قد انغلقت تماما فيشعر بالطماتيتة الكاملة. 


هذه الحالة الجنينية الرحمية حالة دائرة عضوية مطلقة مصمتة لا تتخللها أية 
مسافات (واحدية عضوية لا تختلف كيرا عن حالة وخدة الوجوذ حين يحل الفداً 
الواحد في الإنسان والطبيعة ويمتزج بهما تماماً, فتختفي الثنائيات والخصوصيات 
ولا يوجد سوى جوهر واحد في العالم أو مركز واحد. ولهذا تعبّر الحالة الجنينية 
عن نفسها من خلال مفردات الحلولية الكمونية (الجنس - الرحم ‏ يدي الأم ‏ 
الأرض) ومن خلال الصور المجازية العضوية حيث يصبح الجزء جزءا عضوياً لا 
ننجرا من الكل. وهي جالة-من التأيقن الكامل حيت يتحذ الدال والمدلول, 

والشكل والمضمون, والصورة والفكرة, والمقدّس والمدتلس: وتذوب الجواهر 
الفردية في جوهر كوني واحد, والجزئيات في كل واحد. فالحالة الجنينية هي 
الواحدية بامتياز. 


الواحدية الذاتية والموضوعية والثنائية الصلبة: نمط جيني عام 
تعبر انر عة الحنقية عن نفسها من خلال تمط اساسي هو تفط التارجع بين 


الواحدية الذاتية والموضوعية والثنائية الصلبة, وبين الصلابة والسيولة الشاملة: 


- الواحدية الذاتية: يدور الإنسان في الحالة الجنينية في إطار المرجعية 
0 فهو داخل الدائرة العضوية المغلقة يظن أثة مكتف بذاته, ومرجعية ذاته, 
مركز الحلول والقداسة, اللوجوس, الذي لا يُرد إلى شيء خارج محيط دائرته, 
ولا يمكن أن تُفرّض عليه حدود أو سدود أو قيود. وهو يرفض التجريد, فالتجريد 
يعني وجود المسافة التي تفصل الجزء عن الكلء, وهو الآلية التي يدرك الجزء من 
خلالها أنه الكل؛ ويعرف أنه جزء وليس الكلء وأن العالم مختلف عن الذات, ومن 
ثم فالإنسان في الحالة الجنينية يعيش في عالم الحواس بشكل مباشر. وهو 
پرفض الرؤية الثنائية الفضفاضة التي تعني وجود الذات ووجود الآخر. وهو يتصور 
أنه:قادرا علي ان سکم في کل شي ٤‏ وان تلع كل يء حتى کح كل شبيء 
جزءاً لا يتجزأ منه» أى أن يصبح سوبزمان إذ أنه هو البذاية والنهانة: فهو متمركز 
حول ذاته: تسبود فى عالمه الواحدية :الذاتية: (والاتسانية الهيومانية والاميريالية). 


قن :هذا الإطار طهر الواحدية الإمبريالية ثم طهر فماايمكن أن :تشمية «الإباخية 
المعرفية». فمع إسقاط الحدود. تسقط الحدود الوجودية (نسبة إلى الوجود) 
والمعرقية والأخلاقية فلا جرام ولا حال ولا محرفات ولا خرمات: فكل إنسان 
بوجوتداخل هه الصغيرة از بير هار ل تكرت ال وهات البق موحد رة 
والهدف من وجوده هو تعظيم اللذة (لذته هو) والمصلحة (مصلحته هو) ليحوسل 
العالم لمصلحته, تماما كما كان يفعل مع ثدي أمه أو في رحمها. وهو انطلاقاً من 
هذا يعامل الآخر خارج أي إطار اجتماعي, فإن كان من الجنس الآخر فهو 
يستهلكه لتحقيق اللذة (دون أي التزام تجاه الأطفال, ثمرة اللذة العابرة). وإن 
0 من الأعراق 0 فهو يبيدهم أو يستعبدهم د 0 بحقوقهم 


2 الثنائية الصلبة: ولكن رغم هذا الإحساس بالواحدية الذاتية, يظل العالم 
الموضوعي:قائما خلا وقد ترفض الذات المتمركرة حول نفسها أن سفاعل مغ 
الفوضوع؛ ولكن الموضوع هناكء لا يختفي.ولا يتلاشى: فتظهر حالة أؤلية من 
الاستقطات: والثنائية الضلية:(الواحدية الذانية هقايل الؤاخدية الموضوعية 
المادية). ولكنها ثنائية وهمية, ٠‏ إذ تتفكك الذات تدريجياً وتدرك مركزية الموضوع 
فتذوب فيه وتحتفي الواحدية: الذاتية لتهيمن الواجدية الموضوعية أو الواجدية 
الطبعية/الفادية أو الواحدية الضلية. 


3- الواحدية الموضوعية المادية: مع اختفاء الحدود والمسافة التي تفصل 
الكل عن الجر خف الخيز الإساتي الدج قصل الذات عن الفوضوع : فيذوت 
الجوهر الاساني ويمترج بالكل الموضوعي.: ومن تم تتخول الات الإمبريالية 
المكنفية بذاتها إلى جرء من كل وتر د في كليتها إلى ما هو خارجها تفاما, أى إلى 
هذا الكل. وهكذا تختفي الواحدية الذاتية التي نجمت عنها ازدواجية الذات , 
والموضوع: واكتفي الجزء وذات"لتيظهر الكل (الزخة د الطبيعة الال أو أك 
تنويعات عليه (مثل: الفولك ‏ الدولة ‏ اللبيدو ‏ الحتمية التاريخية ‏ البقاء المادي) 
حيث تتمركز الذات حول الموضوع, الذي يصبح مركز الكون وموضع الحلول, 
اللوجوس الذي يرتكز إليه الكون, وتظهر الواحدية الموضوعية الصلبة (وهذا ما 


نسميه «التمركز حول الذات» الذي يؤدي إلى «التمركز حول الموضوع»). 


ورغم الاختلاف الظاهر بين التمركز حول الذات والتمركز حول الموضوع فإنهما 
يؤديان إلى النتيجة نفسها: إنكار الثنائية والتركيب وإمكانية التجاوز واختفاء الذات 
الإنسانية, الاجتماعية والمركبة, التي ترضى بالحدود التي تفصلها عن الطبيعة 
والمجمة . فهذه الحدود هي التي تخلق لها حيزا إنسانيا اجتماعياً ئر نا تمكنها 
ان تتحرك فيه بقدر من الحرية. وتمارس إرادتها راك حدوده, فتكتسب منه 
تعينها وهويتها. ووعيها با الإنساني ككيان مستقل حر, يتفاعل مع العالم ويتجاوزه 
دون أن ينكرة: يدرك خدودة دون أن ترد إليها ودون أن تطثق .عليه :هذه الحدوة: 


4 الواحدية السائلة: الحالة الجنينية سواء في تمركزها حول الذات أو 
تمركزها حول الموضوع هي حالة صلبة, تدور حول مركز (لوجوسنتريك -090! 
66016 ولكن ثمة :مرحلة جنينية تالثة هي حالة من السيولة الشاملة والنسبية. 
المطلقة. وإذا كانت الحالة الجنينية في المراحل الأولى تعني إنكار الحدود تماماً 
والمسافة والحيز الإنساني, فإنها في المرحلة الأخيرة تعني تقبّل المسافة 
باعتبارها أمراً قائماً ونهائياً. ولكن المسافة هنا هوة (أبوريا لا يمكن اجتيازها إذ 
يختفي مفهوم الإنسانية المشتركة. فرعم اختفاء الرحم الكوني الأ ورعم 
اتشطار الجنين الكوني إلى عدة أحنة واختفاء النجسشذ الكوني الأعظم: إلا أن كل 
جنين يعيش داخل رحمه. يظن أنه لا حدود له ولا قيود عليه, فددون اة الال 
فيما حوله. ولذا بدلاًمن القصة العضوية الكبرى والنظرية الشاملة التي تنتظم 
كل شيء, يدور كل إنسان في قصته الجنينية الصغرى دون وجود قصة كبرى. 
وف جالة:المراعل الأولي (الصلية ).تعير الحالة العنينية. عن نفسها على هة 
التأيقن والتحام الدال بالمدلول. ولكن في المرحلة السائلة ينفصل الدال عن 
النص ونهائيته تظهر حالة التناص, وهي أن تتساوى كل اا وتتداخل 
ويحيل كل نص إلى نص آخر وتحيل كل كلمة إلى كلمة أخرى. 


وتعينالحالة الخنينية عن نفسها في كر من التماذغ: المعرفية غبر العضوز متل 
الغنوصية, والنماذج الاختزالية التي ترد العالم إلى عنصر واحد أو اثنين, ولعل من 
أهمها نموذج العلمانية الشاملة الذي يمثل انتصاراً للحالة الجنينية (فالإنسان 
الطبيعي/المادي هو تجسشّد للحالة الجنينية). ويمكن القول بأن كثيراً من النزعات 
المربيطة بالعلمانية الشاملة مثل النزعة التعاقدية والرغبة في الك 
التكنولوجي والحلم باليوتوبيا التكنولوجية ونهاية التاريخ والإيمان بوحدة (أي 
واحدية) العلوم بحيث يسرير قانون واحد طبيعي/مادي على كل من الإنسان 
والخنوان:والجماد. هن جميعا تمر عن الترعة الجنيفية: 


وإذا كانت الفلسفة الهيجيلية بواحديتها وعضويتها هي تعبير عن الحالة الجنينية 
في حالة الصلابة الأولى فإن فلسفة نيتشه هي تعبير عن حالة السيولة. وما بعد 
الحداثة هو انتصار حالة الجنينية الواحدية السائلة. فحديث دريدا عن عالم بلا 
إشارات, عالم برىّ من الصيرورة الكاملة, عالم لا مركز له non logo-cCeN{rİC‏ 
هو وصف لعالم الحالة الجنينية في حالة السيولة الشاملة. وإذا كان النظام 
الاستعماري القديم تعبيرأ عن النزعة الجنينية الغربية في مرحلة الصلابة. فإن 


القظام العالمى: لكو عور عنم فى :مكل الها وحن ذهب :الى أن 
ااانا عن اانه ارت الح ولد عه الاي 


الطبيعة | المادة 

«الطبيعة/المادة» مصطلح نستخد مه كتير في هذه الموسوعة بدلأمن مصطلح 
«الطبيعة». ومفهوم الطبيعة مفهوم أساسي في الفلسفات المادية التي تدور 
في إطار المرجعية الكامنة. وخصوصاً في الغرب, فكلمة «طبيعة» داخل السياق 
الفلسفي الغربي لا تشير إلى الأحجار والأشجار والسحب والقمر والتلقائية 
والعرمة. اغا شئ كان نتم بض الضفات ال هام اللي يمكن لعا قا 
يلي: 


1 تتسم الطبيعة بالوحدة, فهي شاملة لا انقطاع فيها ولا فراغات, وهي الكل 
المتصل وما عداها مجرد جزء ناقص منها, فهي لا تتحمل وجود أية مسافات أو 
تغرات أو ثنائيات. وجماع الأشياء والإجراءات التي توجد في الزمان والمكان هو 
الطبيعة, ۽ وهي مستوى الواقع الوحيد ولا يوجد شيء متجاوز لها أو دونها أو 
قراءهات قالطبيقة :نظام واحد ضارم: 


2 تتسم الطبيعة بالقانونية (لكل ظاهرة سبب وكل سبب يؤدي إلى نفس 
النتيجة في كل زمان ومكان), أ أن لطس ا و ٠‏ فهي 
تتحرك تلقائيا بقوة دفع نابعة منهاء, ٠‏ وهي خاضعة لقوانين واحدة ثابتة منتظمة 
صَارمة فطردة والية قوانين رياضية.عافة واضحة: حتمية لا يمكن تعديلها أو 
التدخل فيهاء وهي قوانين كامنة فيها. 


5ب الحركة امن ماد ئ ومن ثم لأ توجوعائية ”فق الغالم المادي (خدئ لؤ كانت 
غائية إنسانية تسحب خصوصيات النشاط البشري على الطبيعة المادية). 


4 لا تكترث الطبيعة بالخصوصية ولا التفرد ولا الظاهرة الإنسانية ولا الإنسان 
الفرد واتجاهاته ورغباته. ولا تمنح الإنسان اية مكانة خاصة في الكون, فهو لا 
يختلف في تركيبه عن بقية الكائنات ويمكن تفسيره في كليته بالعودة إلى قوانين 
الطبيعة. والإنسان الفرد (أو الجزء) يذوب في الكل (الطبيعي/المادي) ذوبان 
الذرات فيهاء أي أن الطبيعة تلغي تماما الحيز الإنساني. 


الإيمان بان لا توجد غيبيات ولا يوجد تجاۇز للنظام الطبيعي من أ نوع 


ا ا CCE‏ 
فهي علة ذاتهاء توجَد في ذاتهاء مكتفية بذاتها وتدرّك بذاتهاء وهي واجبة الوجود. 


يُلاحَظ أن الطبيعة. حسب هذا التعريف الفلسفي, هي نظام واحدي مغلق مكتف 
بذاته, تود مقومات حركته داخله, لا يشير إلى أي هدف أو غرض خارجه؛ يحوي 


تحته. وضمن ذلك الإنسان الذي يُستوعّب في عالم الطبيعة ويّخترّلٍ إلى قوانينها 
حت نص جرة] لا عجرا متها ويحتفي ككيان.فركت فتفصل نشبا عقا وله وله 
قوانيته الإنسانية الخاضة (ولذا:فالرغية فى العودة إلى الطبيعة هن ضرعن 


النزعة الجنينية في الإنسان). وهذه هي الصفات الأساسية للمذهب المادي. ولذاء 
فنحن نرىٍ أن كلمة «المادة» يجب أن تحل محل كلمة «الطبيعة» أو أن ثضاف 
الواحدة للأخرى, وذلك لفك شفرة الخطاب الفلسفي الذي يستند إلى فكرة 
الطييعة.:ولكي تفهمة حَق الفهم وتدزل أبعادة المغرفية المادية. 


ولعل كثيراً من اللغط الفلسفي ينكشف إذا استخدمنا كلمة «مادي» بدلمن _ 
كلمة «طبيعي», فبدلاً من «المذهب الطبيعي» نقول «المذهب المادي». وبدلا 
من «القانون الطبيعي» نقول «القانون المادي», وبدلاً من «الإنسان الطبيعي» 
يمكننا أن:تقول «الإسنان الفادي»: وبدلاهن «الطبيعية (بالإنجليزية: 
0 وح وات نقول 0 وحينئذ, فإننا نؤكد أن الإنسان 
قنش حسب ب فوانين ¿ الحركة المادية م ویرد إليهاء ولذا ET‏ توا الذئاب 
وتلقائية الأفعى وحياد العاصفة وتسطح الأشياء وبساطتها. وحينما نقول «العودة 
للطبيعة», فنحن نقصد أن العودة ستكون لقوانين الطبيعة, 1 قوانين المادة. 
وقد فك هتلر شفرة الخطاب الفلسفي الغربي بكفاءة غير عادية حينما قال يجب 
ان نكون مثل الطبيعة, والطبيعة لا تعرفع الرحمة أو الشفقة: وقد تبع في ذلك 
کل من داروين ونيتشه . 


المادية 

«المادية» هي المصدر الصناعي من كلمة «المادة», وهي لا علاقة لها بجمع 
المال أو بالإقبال على الدنيا كما قد يتوهم البعض. ويمكن للإنسان المادي 
المغالى في ماديته أن يكون زاهداً تماماً في النقود والدنيا (كما هو الحال مع 
انتحار واسبهورا).:وتمكن الفول ان كل القلسيفات إمازفافية أ ؤغير: عادول 
نكن حرو قان العفوتين الي فا فة اضر نوما و الل هة ةا لاد شن 
المدحت الاش ال ل اا عاد الوا ا 
(الطبيعية والبشرية). ومن ثم فهي ترفض الإله كشرط من شروط الحياة, كما 
انها ترفض الإنسان نفسه؛ واي منظومات فكرية او قيمية متجاوزة للمادة. . ولذاء 
فإن الفلسفة المادية ترد كل شيء في العالم (الإنسان والطبيعة) إلى مبدأ مادي 
واحد هو القوة الدافعة للمادة والسارية في الأجسام والكامنة فيها والتي تتخلل 
ثناياها وتضبط وجودها. قوة لا تتجزأ ولا يتجاوزها شيء ولا بعلو عليها أحد. وهي 
النظام الضروري والكلي للأشياء؛ نظام ليس فوق الطبيعة وحسب ولكنه فوق 
الإنسان أيضاً. وإن دخل عنصر غير مادي غلئ هذا المبدأ الواحد, فإن الفلسفة 
تصبح غير مادية. 


وكلمة ماد قد تندى لأول:وهلة و كاتا كلمة واضحة, ولكن إلأمر أبعد ما يكون 
غن.ذلك: ومغ هذا يمكن تعريف الشىء المادى تعريفا |جزاثيا بأنه ذلك الشيء 
الذي تكون سائر صفاته مادية: حجمه ‏ كثافته ‏ كتلته ‏ لونه - سرعته ‏ صلابته - 
كمية الشحنة الكهربائية التي يحملها ‏ سرعة دورانه ‏ درجة حرارته ‏ مكان 
الجسم في الزمان والمكان... إلخ. والصفات المادية هي الصفات التي يتعامل 
معها علم الطبيعة (الفيزياء), فالمادة ليست أنه سفة .من أسفات العقل: 
الغاية ‏ الوعي ‏ القصد ‏ الرغبة الأغراض والأهداف ‏ الاتجاه ‏ الذكاء - الإرادة- 
المحاولة ‏ الإدراك... إلخ, أي أن المادي ليس له أية-ستمة من السمات التي تميز 


الإنسان كانسان: 
ويمكن القول بأن الأطروحات الأساسية للفلسفة المادية هي ما 
بلى: 


1 لا يوجد إلا المادة, ولا توجد أ صفات سوى الصفات المادية. فالمادة أزلية, 
فهي لا تفنى ولا تُستحدّث من العدم. وهي الأصل الراسخ لكل الموجودات, وهي 


الجوهر ال والمبدأ الوحيد الأول والأخير الذي ثرد إليه جميع ظواهر الحياة 
المادية والإنسانية والحوادث التاريخية. 


2 لا توجد أية صفات سوى الصفات المادية, وطبيعة كل شيء وخصائصه إنما 
ھی نقح تر كت لبعض ذرات هده القادة تم بشكل الي ومن تلقاء تفه من 
خلال الحركة الأزلية للمادة. أما أحوال الشعور والفكر والعقل. فهي ظواهر تابعة 
(بالإنجليزية: إبي فينومنون 011©1001161101أ0ع) ناتجة عن ذلك الجوهر. ولا يوجد 
سوى الكم في العالمء وكافة الكمّات يمكن المقارنة بينها (أما الكيف فهو مجرد 
شكل من أشكال الكم).: أي أنه لا يوجد سوى الكمي, أما الكيفي فهو ظاهري. 


3 - عادةً ما ثقرن المادة بالحركة, فالمادة والحركة لهما وحدهما وجود وحقيقة 


4 حركة المادة حركة آلية محايدة ليس لها قصد أو غاية أو معنى. وهي خاضعة 
لقواتين ظبيعية لا تختلف: ولا تتغثر أو خاضعة لقانؤن الصدفة: 


5 كل تغيّر مهما اختلف مجاله, له أساس مادي. وكل الظواهر تتغيّر وتختفي 
دوب قن 0 كونية أزلية. والتطور, بما في ذلك التطور في المجتمعات 
الإنسانية. هو نتيجة تطور متصل في القوى المادية, ولا علاقة له بالقيم أو الغائية 
الإنسانية. 


والمادية ترى أسبقية المادة على الإنسان بكل نشاطاته؛ وهي تمنح العقل مكانة 
تالية على المادة. ولذا. ليس للعقل أية فعالية سببية,. ووجوده ليس ضروريا 
لاستمرار حركة المادة في العالم. وثقر نظرية المعرفة المادية (في مراحلها 
الأولى) بإمكانية قيام المعرفة, فالعالم قابل لأن يُعرّف لأنه مُعطى لإحساسنا 
ووعيناء لان مادية العالم هي شرط لمعرفته. ولمعرفة هذا العالم, لا يحتاج 
الإنسان إلى استعارة وسائل من خارج عالم الطبيعة/المادة؛ فهياك أولآ خواسة 
الخمس التي ترصد المحسوسات, وهناك عقله الذي يرتب ويّركب المحسوسات 
ولكنه غير منفصل عن الوجود المادي الحسي _ فالمعرفة هي انعكاس الواقع 
الخارجي في دماغنا عبر إحساساتنا وتراكم المعطيات الحسية على صفحة العقل 
البيضاء. ويمكن للإنشان أن يكتسب المزيد منالمعرفة من خلال التجريب 
ومراكمة المعلومات في ذاكرته. وفي بعض أشكال المادية, لا توجد حدود 
للمعرفة. فكل ما هو موجود قابل لأن يُعرّف, أما التساؤلات الميتافيزيقية فهي 
ليست :موجود 8 أو لشت موضوع!] للمعرفة. 


والمادة لا تسبق العقل وحسب وإنما تسبق كل ما هو إنسانيء فهي مثلاً تسبق 
الحاجة الطبيعية المباشرة هو الذي يتحكم في الأخلاق الإنسانية ا اا 
تتحكم الجاذبية في سقوط التفاحة. ولذاء تنادي المذاهب الأخلاقية المادية بأن 
الشيء الوحيد الذي يجدر بالإنسان أن يسعى إليه هو الخيرات المادية التي تجود 
بها الحياة. وتمة قيم اکر في النظام المادي, ولكنها قيم مادية تل البقاء 
الامو بالج كد وإذا كانت القوة هي الآلية التي يتم بها حسم الصراع في عالم 
الطبيعة, فهي تصبح بالتالي الآلية الأخلاقية المادية الكبرى. 


والشيء نفسه ينطبق على المعايير الجمالية, فالشعور والإحساس بالجمال وکل 
الأحاسيس الإنسانية يمكن فهمها بردها إلى المبدأ الطبيعي/المادي الواحد. فهي 
مجرد تعبير عن شيء مادي يُوجَّد في الواقع المادي. والمادة تسبق 5-9-9 
ولذلك فإن كل تطوّر (اجتماعي وتاريخي) يتوقف على الظروف المادية 
والاقتصادية (على سبيل المثال :تطوّر ادوات الإنتاج وعلاقات الإنتاج والمصلحة 
الاقتصادية). وأسلوب الإنتاج في الحياة المادية هو شرط تطوٌّر الحياة الاجتماعية 
والسياسية والعقلية على العموم. بل إن المشاعر الإنسانية الكونية الأولية متل 
مستتاعز الآبؤة والأمومة والرغبة في الاطمئنان والائتناس بالآخر. ومظاهر النبل 
والخساسة, كلها امور مادية. وكما يقول الماديونء فإن البناء الفوقي (الفكري 
والعقلي 00 مم في نهاية الأمر وفي التحليل الأخير, إلى المادة, وما لا 

برد إلى المادة لا وجود له وقبول وجوده هو سقوط في الميتافيزيقا والغيبية 
الا 


وهذه هي نقطة انطلاق الحداثة المادية الغربية والفلسفات العلمانية الشاملة, 
وهي فلسفات حلولية كمونية واحدية مادية ترد د کل لشيء إلى الطبيعة/المادة 
وتنكر وجود قانونين أحدهما إبسري على الطبيعة/المادة وبسري الآخر على 
الطبيعة البشرية. ونذلامن ذلك, تؤكد هذه الفلسفات وجود قانون طبيعي واحد 
يسري على كل الظواهر ليتساوى, في ذلك, الإنسان والأشياء (وهذا هو أساس 
فكرة وحدة أو واحدية العلوم). ولذاء فالنتيجة المنطقية للفلسفات العلمانية 
المادية الشاملة حينما ى على الاسان تصرامة فى تقك ورده" الى لقوا نين 
الطبيعية/المادية والإحاطة به ككائن لا استقلال له عن النظام الطبيعي/المادي. 


الإنسان الطبيعى )المادى( 

«الإنسان الطبيعي» هو «الإنسان الطبيعي/المادي», أي الإنسان الذي يدور في 
إطار المرجعية الكامنة في المادة:, يعيش بالطبيعة/المادة وعلى الطبيعة/المادة. 
والإنسان الطبيعي/المادي تعبير متبلور عن النزعة الجنينية وعن اختفاء النزعة 
الربانية. ولذا نجد نفس النمط الذي تتسم به النزعة الجنينية يعبر عن نفسه من 
خلاله: التارجح بين الواحدية والثنائية وبين الصلابة والسيولة: 


الإنسان الطبيعي/المادي إنسان بلا حدود, يتمتع بكل السمات الأساسية 
ا فهو مكتف بذاته, مرجعية ذاته. ومعيارية ذاته, لا توجد أية حدود 
أو سد ود أو قيود عليه: اجتماعية أو تاريخية أو أخلاقية أو جمالية, فهو سوبرمان 


حفيقي: إنسان تعيش في الزمان لطعي الخر ولس في الزمان التاريخي 
الإنساتي الذي تتحكم فيه القيم-والأغراف:.:فهو تغبير واضح عن الواخدية الذائية: 


ال ل الاك م كم و ا 
حدودها حدوده, فضاؤها فضاؤه. أي أن الحيز الإنساني يختفي تماماً. 


3 هذا يعني أن الإنسان خاضع تماماً لقوانين الطبيعة الكامنة في المادة تحركه 
أينما شاءت لا يمكنه الفكاك من حتمياتهاء يُرد في كليته إلى النظام 
الطبيعي/المادي, يمكن تفسيره في إطار مقولات طبيعية /مادية مستمدة من 
عالم الطبيعة/المادة: وظائفه البيولوجية (الهضم - التناسل ‏ اللذة الحسية), 
ودوافعه الغريزية المادية (الرغبة في البقاء المادي ‏ القوة والضعف ‏ الرغبة في 
الثروة). والمثيرات العصبية المباشرة (بيئته المادية ‏ غدده ‏ جهازه العصبي),. فهو 
مجان حفيقى: تهر ؤاضة عن الواعدية: الموضوعية: الهادية: 


ويمكننا الآن أن نتعامل مع سمات الإنسان الطبيعي/المادي: 


1 جوهر الإنسان الطبيعي ليس جوهراً إنسانياً. مستقلاً وفريداً. وإنما هو جوهر 
طبيعي/مادي, فالإنسان لا يختلف, يشكل جوهري, عن الكائنات الطبيعية الأخرى. 
فالإنسان, 5 في ال وق التحليل ا هو وأقكاره 0 ل 
واخرانة مكرود جر من فاء دوقن وهفي ترد في نهانة ال نو وفي التجليل ال کر 
إلى البناء المادي التحتي الحقيقيء الطبيعة/المادة وقوانينها. 


الإنسان الطبيعي, شأنه شأن الكائنات الطبيعية, جزء من النظام الطبيعي, 
وهو نظام واحدي صارم لا يعرف الثنائيات أو التركيب ولیس بإمكان كائن 
او ف ولد قال ان الطيعي- اسان اواد الد اسان وطيفي) ا ق 
تسقا منطقيا واضحا يمكن السر به ولذا يمكن اختراله الى تلك الصية الكفية 
والرياضية البسيطة المستخدمة في العلوم الطبيعية, ويمكن تغفسيره من خلال 


3 - لأن الطبيعة يمكن أن توجد دون الإنسان فيمكن القول بأنه لا يشكل 
المركز في الكون, فما هو إلا جزء عرضي فيه وينبغي عليه أن يزعن لقوانينها 
وألا يحاول تجاوزها. 


4 معرفة الإنسان الطبيعي, محدودة بحدود الطبيعة والعلاقات بينهاء فالإنسان, 
شانه شن الكائتات الظبيعية خزء .من برنامج طبيعي ماذي: ذاتي الحركة 
والتنظيم, بل تلاحظ أن الحيوانات العليا 5 مع الإنشان (الظطبيعي) في 
ذرخات من الذكاء ء ووسيلة من وسائل الاتصال والتنظيم الاجتماعي وأشكال من 
الاقتضاذ».ولكتها جميعا تسم بالبشاطة: والسطفة الالفةءويشير علي عزن 
ر ا الفا روسن ف اله الب أن ا ا ا 


واستخدامها (وهي ظاهرة تدل على التقدّم الشديد في حلقة إلتطور) تُمِثّل 
اف لا التنولوحي: نهو نظور خار حي كن حكن تع من الأ شكال 
البدائية للحياة حتى ظهور الحيوان الكامل. فالوقفة المنتصبة, واكتمال اليد, 
واللغة والذكاء, كلها حالات ولحظات من التطور تبقى بطبيعتها في إطارها 
الحيواني. والإنسان, عندما استخدم ٍلاول فرة حجرأ لكشر ثمرة ضلبة ا ولضرب 
حيوان, فلابد أنه فعل شيئاً مهم] ا كه لش جديا كل العدة ذلك لأن ا 
الال من قضصائة الحدوافة جاولوا قعل الشى كت 


من هذا المنظور يمكن القول بأن عقل الإنسان ليس له أية فعالية, فوجوده ليس 
ضرورياً لحركة الكون. بل إن العقل والخيال ومقدرة الإنسان على التجاوز 
والترميز والتجريد:تشكل عوائق تقف في. طريق محاولة الإنسشان الإذعان 
للطبيعة والتخزك :مها والخضوع لحتمياتها: 


الإنسان الطبيعي/المادي. شأنه شأن كل الكائنات الطبيعية لا يعرف القلق أو 
EE O PR NET‏ 
أ أسئلة معرفية, نهائية وكلية كبرى, فأسئلته كلها أسئلة عملية مادية محصورة 
بالبيئة والاحتياجات المادية المباشرة. وعقل كل من الإنسان (الطبيعي) 
والحيوان صفحة بيضاء تُسجّل عليها الأحاسيس المادية, ولذا فإن كليهما يدرك 
السطح بكفاءة عالية ولا يحاول الغوص إلى باطن غير مادي مُتوهّم. وكلاهما لا 
ينسب إلى الأشياء دلالات رمزية غير موجودة في جبلة الأشياء المادية. 


© يمكن تفسير قيم هذا الإنسان الطبيعي/المادي ودوافعه ا على 
المنفعة والمصلحة والرغبة في البقاء الكامنة:في المادة. قد ينوهم الناس أن 
القيم من لدن الإله أو من إبداع الإنسان, وهذا وهم. فمصدر القيم هو الطبيعة, 
ومن ثم يمكن من خلال دراسة الطبيعة وقوانينها المختلفة دراسة إمبريقية أن 
تصل إلى منظومات قيمية وتعرفية وجمالية:(طبيغية/مادية) يستظيع الإنسان أن 
يعيش بها وان يحفقق مصلحته وبقاءه المادي ولذته. 


7 الطبيعة البشرية, شأنها شأن الطبيعة المادية, في جالة حركة دائمة وتغيّر 
دائم, ولذا لا توجد إنسانية مشتركة, ولا يمكن ان توجد اية معايير دينية أو اخلاقية 
اوخای شان فميل و و الطعا بين خاضعة لفوانين الشركة 


8 - على المستوى الرمزي يتم إدراك الإنسان الطبيعي من خلال رموز طبيعية 
مستمدة من عالم الطبيعة/المادة وهي عادة صور مجازية مستمدة من عا 


الحيوان والنبات (عضوية) أو من عالم الأشياء (آلية) أو خليط منهما. 


وض الفلسيفات الماكية عن الإنمان ا فة الظطييقة/الفادة على الإتسان دولا 
فهي تركز على الإنشان الطبيغي والجوانب الطبيعية/المادية من الوجود 
الإنساني, ود كل خوانت الوجود الإنساني الأخرى. له ولذا فهي تلغي ثثاتية 
الإنسان/الطبيعة (والرباني الجنيني) حتى تسود الواجدية المادية. ولذاء فنحن 
نربط بين الإنسان الطبيعي والنزعة الجنينية التي تعفي الإنسان من عبء 


الهوبة:والعسئولية والاخهماز وتدورفيئ اظتار الواعدية المادية: 


والعلوم الإنسانية في الغرب, وكذلك النماذج التحليلية السائدة فيهاء تدو 
معظمها J‏ مفهوم الإنسان الطبيعي, ولذا فهي تنظر إلى الإنسان ا 
مجموعة من الوظائف البيولوجية والحقائق المادية, فالإنسان مجرد نظام طبيعي 
كغيره من النظم الطبيعية ويخضع بدوره للقواعد الحتمية الصلبة للطبيعة. ويمكن 
تفكيكه إلى أجزائه المادية الأساسية إلى أن يتلاشى تماماً في النهاية. وحتى في 
تطوّره, نجد أن الإنسان الطبيعي لا يختلف عن الحيوان الطبيعي, فهما نتيجة 
عملية تَطوّر طويلة تبدا من أدنى أشكال المادة حيث لا يوجد أي تميز واضح 
بينهما؛ فكلاهما مجرد وظائف بيولوجية, وكلاهما نتاج لبيئته وعمله ولمحاولة 
البقاء من خلال الصراع والتكيف. 


ةر 6 قل ر الوا ن لطعي اكل تسق فط متهن 
ودي ؤفهها ا من تركيب :فهو يكلل رال إظار اله الا و قافول 
علي عزت بيجوفيتش: "لقد أوضح إنجلز أن الإنسان نتاج علاقات اجتماعية (أو 
بدقة أكثر) نتاج ادوات الإنتاج الموجودة, إنه مجرد نتاج حقائقي [مادية] معينة 

ولقد أخذ داروين هذا الإنسان اللاشخصي بين يديه ووصف تقلبه خلال كك 
الاختيار الطبيعي حتى أصبح إنساناً قادرا على الكلام وصناعة الأدوات وعلى أن 
عنقي ماتا نداني علم البيواوعنا اسل الور راان كل یه 
برج إلى أشكال الحاة البدائية اللي هي بدورها عملية طييعية. كيان لعت 
بالجريئيات (أما الحياة والضمير والروح فلا وجودبلهاء وتالتالي فليمن هناك وه 
إنسانت )فا سهان متشي قات عملية التطور هده هق سان ادل انيعما'فهد في 
جوهره حدوان كامل خاظع تاه لقؤانين التظور الطبيعية. وكل :الفدن الفاضلة 
الا( وتات ال ادال ا ال ار علب سن 
علمية/مادية, بظهر فيها إنسان مثالي تماماً. إنسان في مثالية النحل والنمل 
والحيوانات التي تبلغ الغاية في التنظيم, وهي كائنات تعيش في مجتمعها بشكل 
أخمص قدمه؛ انان لا بختار ولا يقرر فكل شيء قد تم اختياره وتقريره ل وهو 
فيها ولا شر ولا قلق ولا أسئلة كبرى. إن هذا الإنسان الالي هو تظور طبن 

للإنشان الطبيغي/القادى لا يكتلف عه في الجوهر. 


إن عالم الإسان الطنعى.غالم واخدي يراس املييقنزوكما تقول قلي عزن 
بيجوفيتش: "لقد ذأت. الماديون على توجيه نظرنا إلى الجانب الخارجي' للأشياء: 
فقول انلز إن التد لشف ضع العمل.فقط وإنما رهق أتضا تناج العمل فمن 
خلال العمل اكتسبت اليد البشرية هذه الدرجة الرفيعة من الإتقان الذي 
0 من خلاله ان تنتج لوحات روفائيل, وتماثيل ثورفالدسن, وموسيقى 


نا عورف عه | تسلو اسا الوا لوو لوعي ولا و الروكي :ولك 
الإنسان لسن محرد وظائف تولوجية: والتمو البيولوحي وحدمة تير لو امد إلى 
أبد الآبدين, ما كان بوسعه أن يمنحنا لوحات روفائيل, ولا حتى صور الكهوف 


ادا مالي :اوو تى هرقا قل ال 


ونحن نضع في مقابل الإنسان الطبيعي الإنسان الإنسان, وهو إنسان غير 
طبيعي/مادي يحوي داخله عناصر (ربانية) متجاوزة لقوانين الحركة (التي تسري 
على الإنسان والحيوانات) ومتجاوزة للنظام الطبيعي/ المادي. و 0 
وتميزه اسان فالاسيان الانسان (غير الطبيعي). هو !الإتشان الحق: Ll‏ الإنسان 
الظبيعي: فهو الاتشيان"الذى:لا بحوى جوهرا إنسانيا رولا فهو برج هول ,فة 
الكائنات الطبيعية ويتصف بصفاتها). فهو تعبير عن النزعة الجنينية والرغبة في 
فقدان الذات والحدود. 


وهنا يطرح بيجوفيتش مفهوم ازدواجية الطبيعة الإنسانية التي "جاء أحد جانبيها 
من الأرض (الطبيعة/المادة) وجاء الآخر من السماء". والوظائف البيولوجية 
والنشاطات الطبيعية (فثل الصند وَصَنع الادوات) هى النى خاءت من الارضع أنا 
النشاطات الأخرى (مثل الدين والفن) فهي ليست من سمات الإنسان الطبيعي 

ا من ا اا ا مار كان مركب دن ليهات ا سال 
أسسلة ال د ال وال ل الا لل يمدن اخترالة فى صن 
رياضية كمية كما لأ.يمكق رده فى ,كليتة إلى عالم الظبيفة/المادة وواحديتة 
المادية: ولذا فهو يعيش ثنائية قضغاضة لا يمكن الغاؤها. 


ال - في قتان ا على 0 الإنسات الطبيعي: الإنسان 
الاقتصادي والإنسان الجسماني أو الجنسي. 


الإنسان الاقتصادي: إنسان آدم سميث الذي تحركه الدوافع الاقتصادية 
207 في تحقيق الربح والثروة. وإنسان ماركس المحكوم بعلاقات الإنتاج. وهو 
يعبر عن مبدأ المنفعة بحيث لا يعرف الإنسان سوى صالحه الاقتصادي, ولذا فهو 
إنسان يتسم بالتقشف والإنتاج وحب التراكم. وهو إنسان متحرر تماما من القيمة 
(شأنه شأن الطبيعة) دوافعه الأساسية اقتصادية بسيطة. وتحركه القوانين 
الاقتصادية, وتحكمه حتمياتها (تماماً مثل الإنسان الطبيعي الذي يخضع لقوانين 
حضارة بعينها وإنما ينتمي إلى عالم الاقتصاد العام, 9 لاا يعرف الخضوضية: ولا 
الكرامة ولا الأهداف السامية التي تتجاوز الحركة الاقتصادية, وهو يجيد نشاطاً 
واحداً هو البيع والشراء. وهذا هو إنسان ماركس وآدم سميث. ويُشار إلى هذا 
الإنسان في النظم الرأسمالية بأنه «دافع ضرائب», أما في النظم الاشتراكية 
فيمكن أن يكون «بطل الإنتاج». 


وغوده E‏ ا م و 2 
ولذته؛ إنسان الاستهلاك والترف والتبذير؛ إنسان فرويد والسلوكيين,؛ وهو إنسان 
البعد خاضع للحتميات الغريزية متجرد من القيمة لا يتجاوز قوانين 


إن الإنسان الطبيعي هو نفسه الإنسان الاقتصادي, وهو نفسه الإنسان 
الجسماني, وقد تختلف المضامين ولكن البنية واحدة. ولو أننا وضعنا كلمة 
«اقتصاد» أو كلمة «جنس» بدلا من كلمة «طبيعة» لظل كل شيء على ما هو 
عليه ولا عترنا شنا من حظانها: 


وتنائية الإنسان الاقتضاذى والإنسان الجسفاتئ تعترعن نفسها من خلال 
مرحلتين في تاريخ الاقتصاد العلماني: المرحلة التقشنفية التراكمية وتليها 
المرخلة الفردوسية التي بذ ات في العالم الرأسمالي في مذابة القرن العشرين: 
وبدأت في شرق أوربا بعد سقوط الاتحاد السوفيتي, وبدأت في العالم الثالث 
من أفضاء الت الجاكمة المتغرية وما يسود الان في المجتمعات الحذية يهن 
خليظ بين الان 


العقلانية المادية واللإعقلانية المادية 

«العقلانية» هي الإيمان بأن العقل قادر على إدراك الحقيقة من خلال قنوات 
أذراكنة مختلفة من بينها العحسيابات: الماذية الصا زمة دون ا العاطفة 
والإلهام والحدس والوحي. والحقيقة حسب هذه الرؤية يمكن أن تكون حقيقفة 
مادية بسيطة. أ وحقيقة إنسانية مركيسة, أو حقائق تشكل انقطاعاً في 
النظام الطبيعي. ومن ثم يستطيع هذا العقل أن يدرك المعلوم وألا يرفض 
وجود المجهول. وهذا العقل يدرك تماماً أنه لا "يؤسّس" نظماً أخلاقية أو 
معرفية, فهو يتلقى تعض الأفكان الأولية وبضوعها استناذا إلى فتظومة أخلاقية 


ومعرفية مسبقة. 


ولكن هناك من يذهب إلى أن العقلانية هي الإيمان بأن العقل قادر على إدراك 
الحقيقة بمفرده دون مساعدة من عاطفة او إلهام او وجي وبان الحقيقة هي 
الحقيقة المادية المحضة التي يتلقاها العقل من خلال الحواس وحدهاء وبأن 
العقل إن هو إلا جزء من هذه الحقيقة المادية فهو يُوجّد داخل حيز التجربة 
المادية محدودا بحدودها لا يمكنه تجاوزها), وانه بسبب ماديته هذه قادر على 
التفاعل مع الطبيعة/المادة يمكنه انطلاقاً منها (ومنها وحدها) أ يؤسس ‏ 
منظومات معرفية وأخلاقية ودلالية وجمالية تهديه في حياته ويمكنه على اساسا 
أن يفهم الماضي والحاضر ويفسرهما وترشد حاضره وواقعه ويخطط لمستقبله. 


هذا يعني,. في واقع الأمر. أن العقل عقل مادي يقوم بإعادة إنتاج العالم المادي 
من خلال مقولات الطبيعة/المادة وحسب إل( من ل أده مقولات إنسانية). 
فيرصد الواقع باعتباره كماً وأرقاماً وسطحاً ل 0 من الأشزار والتفاصيل 
المتناثرة. وهو عقل:قاةز علق وصف ما :هو :عام ولكتة :لا:يستطيع أن يرصة ماهو 
خاص وفريد. وهو قادر على رصد ما هو كائن ولكنه غير قادر على إدراك ما ينبغي 
أن يكون, ف «ما ينبغي» مقولة أخلاقية مثالية متجاوزة لعالم الطبيعة/المادة. 
ولذاء فإن العقل المادي يتعرف على المادية فقط (يعرف ثمنها ا 

شيء متجاوز لعالم المادة. . ومن ثم لا ر بود بالنسبة E‏ المادي كيو و أو 
عدل وظلم. وحتى إن أدرك العقل المادي قيمة شيءع, فسرعان ما برده إلى 


عالم المادة. فهو عقل تفكيكي عدمي قادر على تفكيك الأشياء ونزع القداسة 
عنها ولكنه غير قادر على تركيبها. وهو لكل هذاء عقل لا يملك إلا أن يساوي بين 
الطبيعة/المادة والإنسان وأن يسوي بينهماء ٠‏ فيمحو ثنائية الإنسان والطبيعة لتسود 
الواحدية المادية, أي أن العقل المادي يصبح أداة الطبيعة/المادة في الهجوم على 
الإنشسان: بدلاًمن أن.يكون رمزاً لاتفضاله عتها: 


وقد يبدو هذا الحديث الفلسفي وكانه غير دن ضلة بالثارية المتعين:وولكن الام 
ليس كذلك, فهناك من يرى أن قيام اسار بإبادة الملايين (من الغجر والسلاف 
مستهلكة غير منتجة " (بالإنجليزية: يوسلس (useless eaters‏ إنما هو أحد 
إنجازات العقلانية المادية التي "<تّرّرت" النازية من أية أعباء أخلاقية مثالية (غير 
فاقية) وتعاملت مع البتم يكفاءة بالغة:ويمادية صارمة كما لز انهم مادة 
استعمالية نسبية تخضع لقوانين الطبيعة/المادة. فمن يجيد عنها (مثل الأطفال 
المعوقين والرجال المنمتين) لبد من التخلض فة فى اضرع وق وباكتن الطرق 
كفاءة. أي ان العقل المادي هنا قام بتفكيك البشر بصراهة بالغة وكفاءة 
مدهسة, ونطر الجفيع ون زجاحية وكانه كفييوتز فتالة: تبلة الغاية:فئ 
الذكاء, لا قلب له ولا روح يحيي ويميت. 


نفا الفول ران هناك نعطا من الحكاة الارشاسن التوويين لا لفون كرا 
عن ستل ويدورون. كن إطار الفقلانئةالمادية::قثل رويسهيير الذي قام بتفكيك 
البشر في إطار «مضلحة الشتفب» التي يقورها هو فأناذ الملايين من غير 
النافعين, ومثل شتالين الذي قام بتقكيكهم في إطار علاقات الإنتاج ومعدلات 
النمو فأباد ملايين الفلاحين (الكولاك) الذين كانوا يعوقون عملية الإنتاج المادية 
الجتميف وتوى يعض مؤرخي النورات التي تدور في إظار التمادج العفلاتية 
القادية أن ظهون فل هذا الكمنيوتز المتاله:مسالة حتعية. وان قد ياخد زبعة 
استقرار الثورة وتحوّلها إلى مؤسسات) شكل لجان خبراء ومستشارين. بل يرون 
أن هذه ظاهرة حتمية لصيقة بالمجتمعات الحديثة التي تعرّف النمو والتقدم 
والإنسان من منظور عقلاني مادي. وأن التكنوقراطية ونظريات التلاقي ووحدة 
الغلوم والانجاة تجو التتهيخا والكوكلة والغولمه إنما هي تقر عن دا الاتحاة: 


ويمكننا الآن أن نثير نقطتين أساسيتين تتصلان بالعقلانية المادية: 


1 - نحن نذهب إلى أنه لا توجد علاقة ضرورية بين العقلانية والمادية, فهناك نظم 
سياسية مادية عقلانية وأخرى مادية لاعقلانية. فالنظام السياسي الأمريكي مبني 
على الفصل بين الدين والدولة فصلاً كاملاً. وقد نجح الأمريكيون. في بعض 
مراحل تاريخهم على الأقل, في تطوير نظام عقلاني يُعبّر عن مطامح الشعب 
الأمريكي بشكل معقول. والنظام النازي. هو الآخر, كان نظاماً مادياً شرساً 
في ماديته, ولكنه کان لاعقلانياً بصورة تامة, وكان يتحرك في إطار نظطريته 
العزقية الشمولية التي شكلت مرجعيته المادية الكامنة. والنظام الستاليني, كان 
هو الأخز نظافا ماديا بشكل تفاتدحيء- ولكن ل يمكن أن برعم احد أنه كان تظاما 
عقلانياً. وهناك نظم عقلانية تستند إلى عقائد دينية يزخر بها تاريخ الإنسان. 


2- بل إننا نذهب إلى أن العقلانية المادية تؤدي في مراحلها المتقدمة إلى 
اللاعقلانية المادية وهذا ما سنتناوله في بقية هذا المدخل. 


وقد أشرنا إلى أن العقل المادي عقل تفكيكي عدمي غير قادر على التركيب أو 
نجاور ويتضح هذا في أنه عقل قادر على إفراز قصص (نظريات) صغرى 

بعد الحدانة). أى أنه قادر على إفزاز مجموعة من الأقوال "التي لا شترعية 3 
خارج نطاقها المادي المباشر الضيق المحسوس (فالعقل المادي يُدرك الواقع 
بطريقة حسية مباشرة). ومن ثم فهو عقل عاجز عن إنتاج القصص الكبرى أو 
النظريات الشاملة عاجز عن التوضل للحقيقة الكلية المجردة التي شع حارج 
نطاق التجريي. ولذا فالعقل المادي لا يُنكر الميتافيزيقا وحسب وإنما يُنكر 
الكليات تماما ويسسهي به الأمر بالهجوم: على العقل الإساني والعقل النقدى الأنهها 
يتوهمان انها يتمتعان بعدر من الاستقلال عن حركة الطبيعة/المادة. وبذلك 
يختفي الإنسان كمرجعية نهائية بل يختفي مفهوم الطبيعة البشرية نفسه: ثم 
تختفي سائر المرجعيات وتصبح الإجراءات الشيء الوحيد المتفق عليه. وهكذا لا 
بتحرر العقل المادي من الأخلاق وحسب وإنما يتحرر من الكليات والهدف والغاية 
والعقل: ومن ثم تتحوّل العقلانية المادية إلى لاعقلانية مادية. 


وإذا كانت العقلانية المادية قد أفرزت فكر حركة الاستنارة والوضعية 
المنطقية والكل المادي المتجاوز للإنسان, فقد افرزت اللاعقلانية المادية: 
النيتشوية والوجودية والفينومينولوجية وهايدجر وما بعد الحداثة. والانتقال من 
التحديث إلى الحداثة وما بعد الحداثة هو الانتقال من العقلانية المادية التي تربط 
بين التجريب والعقلانية (في مرحلة المادية القديمة ومرحلة الثنائية الصلبة 
ل الموضوعية المادية) إلى اللاعقلانية المادية التي تفصل بينهماء فيتم 
التجريب :دون ضابط ودون إطار (في مرحلة المادية الجديدة والسيولة الشاملة). 
وتسود الآن في مجال العلوم نزعة تجريبية محضة ترفض الكليات العقلية ) 
إنسانية كانت ام مادية) وتلتصق تماما بالمادة وحركتها وعالم الحواس. 


ومع هذا يمكن القول بأن العقلانية المادية كرا ما تتعايش م اللاعقلانية المادية 
الرسسان اا الوت :و الا ركاف :ولكتها في الوقت نة تر عدن اللاعقلانية 
المادية. فهي لا تشغل بالها بالكليات أو المنطلقات الفلسفية. وقد أشرنا إلى 
أن النازية, كما يراها بعض المؤرخين, هي قمة العقلانية المادية, ونحن نتعق 

معهم في هذاء ؛ ونضيف أن هذا لا يمنع أن تكون قمة اللاعقلانية المادية ا 

تعبير عن تبلون ترعة تجريية مخصة اا ا 
من أشكال الميتافيزيقا وتلتصق تماماً بحركة المادة وعالم الحواس, وتُمجّد 
الإرادة الفردية على حساب أية مفاهيم إنسانية كلية. ولعل الفلسفة العلمانية 
الشاملة الأساسية. أي الدارويئية الاجتماعية. هي تعبير عن هذا التعايش والترايظ 
بين العقلانية واللاعقلانية: المادية. 


فشل النموذج المادى فى تفسير ظاهرة الإنسان 
تؤكد العقلانية المادية عناصر التجانس والتكرار والكم والسببية والآلية, ولذا فهي 


تتسم بمقدرة عالية, نوعاً ھا على رصد حركة الأشياء ودراستها. فالعقلانية 
المادية تتحرك في إطار الواحدية المادية التي تخضع لها الأشياء, أما الإنسان 
فهو ظاهرة تتجاوز حدود الواحدية المادية. ولذاء فإن سلوكه. سواء في ثبله أو 
ضعته, في بطولته أو حساسكتم ليف ظلاهرة قادية .مخصة واتَغا ظاهرة فركية 
لأقصئى :جد 


1 فعقل الإنسان له مقدرات تتحدى النموذج التفسيري المادي, حتى أننا نجد 
عالما فل تسو مسكي نكر اما أن عفل الإنيسان,مخره صفحة بيصاء ريتابية 
(وهو الافتراض الوحيد المتاج أمام القاديين) وإنها هو عقل تشيط بجوي أفكارا 
كامنة فطرية. ولذاء نجد أن تشومسكي يتحدث عن «معجزة اللغة» 0 
ظاهرة لا يمكن تفسيرها في إطار مادي وإنما لابد من تفسيرها في إطار نموذج 
توليدي يفترض كمون المقدرة اللغوية في عقل الطفل بما يعني أن العقل ليس 
مجرد المخ, مجموعة من الخلايا والانزيمات. ويقدم جان بياجيه رؤبة توليدية 
لتطور الإنسان ونطوّر احساسه بالزمان.والمكات: وتزايد الاعتماد على التماذ 
التوليدية:.مقابل التمادح التراكفية: هودليل على تراخة الموج الخاد 


2 - ثم 7 إلى مشكلة الفكر. يدّعن الماديون أن الفكر صورة من صور المادة 
أو أثر من آثارها (فالعقل صفحة بيضاء تتراكم عليها المعطيات الحسية وتتحول 
إلى أفكار كلية بطريقة آلية). وهي مقولة قد تبدو معقولة ولكنها تخلق من 

المشاكل أكثر مما تحل. والسؤال هو: لماذا يأخذ الفكر هذه الصورة بالذات؟ 
ولماذا تختلف أفكار شخص عن أفكار شخص آخر يعيش في نفس الظروف؟ 
وهل الأفكار عصارات وأنزيمات تتحرك أم أنها شيء آخر؟ واا الهوتر 
المادي بالاستجابة الفكرية أو العاطفية؟ ولنأخذ فكرة مثل «السببية». المعطيات 
الحسية المادية غير مترابطة ولا علاقة لها بأية كليات, ومع هذا يُدرك العقل. 
الواقع لا كوقائع متناثرة وإنما كجزئيات تنضوي تحت كل متكامل, ولا يمكن .أن 
يتم الإدراك إلا بهذه الطريقة, ولذا نجد أن الماديين (في عصر ما بعد الحداثة) 
يتكرون نهاما فكزة الكل, ويعلن نيتشه موت الإله الذي يعني في الواقع نهاية 
الكل. وهجوم الماديين والطبيعيين على الكل أمر مُتوقع. ففكرة الكل تُذكرنا 
بمعجزة الإنسان الذي يتجاوز النظام الطبيعي وحركة الأنزيمات والذرات 
والأرقام, ومن ثم فإنها تخلق ثنائية فضفاضة تستد عي مرجعية متجاوزة للنظام 
الطبيعي هي الإله. فالكل يؤكد تجاوز الإنسان, وتجاوز الإنسان يؤكد وجود الإله 
كمقولة تفسيرية معقولة. ولذاء لابد ان تهاجم هذه الفلسفة فكرة الكل حون ا 
الإنسان إلى الطبيعة ويُستوعّب فيها. وهكذا بدأت المادية بمحاولة تحطيم خرافة 
الميتافيزيقاء وانتهت بالهجوم على فكرة الحقيقة نفسها. 


3- وهناك حس الإنسان الخُلقي والديني, والجمالي, وقلقه. وتساؤله عن الأسئلة 
00 الكيرى:.وهي احاسيق لا تفكن تفسيرها علن أسايين عاذى::فالامر أكثر 
من مجرد تفسير وجود الأفكار. وكما ينتهي الفكر المادي بإنكار الفكر, 
وإتكار الكل FO‏ أيضاً الحس الخُلقي والجمالي ويُسقط الأسئلة النهائية. 
وعلى هذاء فإن عبارات مثل «القتل شر» و«هذه اللوحة جميلة» و«قلق الإنسان 
على مصيره في الكون» هي عبارات لا معنى لها من منظور ماديء تماما مثل 
عبارة «الله رحيم» او «الله موجود», فكلها عبارات لا يمكن إثباتها او دحضها من 


خلال المنهج العلمي المادي. 


4 د الفاذية قشل في مير إضزار الإتسان على انيج معتى للكوة ومزكرا 
له. والحقيقة أنه حينما لا يجد هذا المعنى, رفإنه لا يستمر في الإنتاج المادي مثل 
الحيوان الأعجم وإنما يتفسخ ويصبح عدميا ويتعاطى المخدرات وينتحر ويرتكب 
الجرائم دون سبب مادي واضح. وتزداد قضية المعنى حدة مع ازدياد إشباع 
الجانب المادي في الإنسان, فكان إنسانية الإنسان لصيقة بشيء اخر غير مادي. 
والبحث عن المعنى عبر عن نفسه على هيئة فنون وعقائد. وكما يقول علي 
عزت بيجوفيتشء فإن "الدين والفن مرتبطان بالإنسان منذ ان وجد على وجه 
الأرض. أما العلم (المادي) فهو حديث, وفشل العلم المادي (الذي يدور في إطار 
نماذج مادية) في تفسير الإنسان وفي التحكم فيه هو دليل فشله في إدراك 
الظاهرة الإنسانية وادراك أن الخلول التى:ياني بها حلول ناقضة" 


5 - والفلسفات المادية تدور في إطار المرجعية المادية, ولذا فإنها ترسم صورة 

واحدية للإنسان إما باعتباره شخصية صراعية دموية قادرة على خرق كل الحدود 
وعلى إعلاء ارادتها :وتوظيف قوائين الحركة لحشابها: أو باعتباره شخضية قادزة 

على التكيف مع الواقع والحخصئ توا الحركة. وهذه صورة ساذجة غير 


(Î‏ ا الأولى :قفشل في برص تلك الخوانت اة فن الإنسا وا هتل مفدرة 
على التضحية بنفسه من أجل وطنه أو من أجل أبيه أو أمه ومقدرته على ضبط 
نفسة من أجل فل علا 


ب) الصورة الثانية 1 0 الإنسان ا الثورة والتجاوز: بالغ 
اا رال قلقاً وغير راض» a‏ ۳ يعبر عن قلقه ل الثورة 
الناضجة فهو ر رگن هذا الفلق باشكال عرضية.: 


وفي محاولة لتفسير هذه الجوانب الإنسانية غير المادية من الوجود الإنساني, 
يذهب الماديون إلى ان كل هذا حدث بالصدفة من خلال عملية كيميائية بسيطة 
ثم وصلت الكائنات بعد ذلك إلى درجة من التركيب من خلال قانون التطور. وهو 
ما يعني أن قانون الصدفة وقانون التطور هما القانونات الأساسيان؛ فالصدفة هي 
سفر التكوين أو قصة الرؤية المادية بشأن الخلق, والتطور هو تاريخها کر 
المقدّس, الزمني المكاني. والتطور نفسه خاضع للصدفة وصراع القوة, فكأن 
الصدفة أو القوة (أو كلتيهما) محرك للكون وضمنه الإنسان. هذا التفسير المادي 
لامور هه نتر ميا فيرريقى برعم إنكاره للميتافيزيقا؛ وهو يهدف إلى سد الثغرة 
في النظام الطبيعي وإلى تصفية ظاهرة الإنسان وإلغاء الحيز الإنساني, ذلك لأن 
التفسيرات المادية غير قادرة لی استيعاب أية ثنائية أو أي تركيب يتحدى 
النظام الواحدي المادي البسيط (فهي تفسيرات تُؤثر البساطة والواحدذية على 
التركيب والتعددية(. 


ولكن لعشت شاك آبة ضروزة لرفض وة الا نهان الكت الدف الى 
الغاذة :أو الاشقناء:عنها: وخصوصاً انها جزمن نجرا الوجودية:واذرا كنا لذاتنا 
وواقعنا الإتساتي: ولذاء. وبدلاً من التارجح بين العقلانية المادية. التي تحاول تفشير 
كل شيء من خلال السببية الصلبة المطلقة من جهة واللاعقلانية المادية التي 

تعجز عن تفسير اي شيء من جهة أخرى, وبدلامن الإصرار على إلغاء الثنائية 
نشعر (نحن البشر) بوجودها في عالمنا المادي, وذلك باسم البساطة والواحدية 
الوجود اسا «الجاني الرباني وا من ثم :أن نستذعي ثنانية أخرى ذا 
مقدرة تفسيرية عالية لا يمكن إلغاؤها. دامن مجرد استخدام مقولات مادية 
تفسيرية تفرض الواحدية على الواقع. وتسوي الإنسان بالطبيعة والكيف بالكم 
غير الفادف الماد ی ن استخدام وای تفسورية مر که کون اض 
مادية وير مادية: كما تمكن استدعاء مدلول متجاور للنظام الطبيعي ولقوانون 
المادة نضدف تحته كل الظواهر التي الا تخضع“للقياس ونقسر من خلاله كل ها لا 
يدخل شبكة السببية الصلية المطلقة وندرك من خلاله كل التجليات التي تظهر 
في عالمنا الطبيعي دون أن نتمكن من تفسير جميع جوانبهاء أي مقولة غير , 
مادية نکل (ولا تجثٌ) المقولات المادية, مقولة تتجاوز العقل المادي دون أن 
تحطمه؛ وهذه المقولة هي ما يُطلّق عليه «الإله»؛ مركز الكون الموجود خارج 
العادة: والدى هو اقرب الما من حل الورك نادانا ويمشتار التاريخ ولكنة 
ليس كمثله شيء, ووجوده تعبير عن وجود كل من الطبيعة وما وراء الطبيعةء وما 
يقاس وما لا يقاس, ووجود الإنسان كإنسان يستند إلى وجوده. 


النزعة الربانية 

نذهب إلى أن الإنسان تتنازعه نزعتان كامنتان فيه: النزعة الجنينية نحو إزالة 
الحدود والخيز الاستاني والهوية الإنسانية والدات المتعيتة ومحو الذاكرة 

التارِيحية والذويان في الطبيعة/المادة والهرب من المسئولية الأخلاقية والمقورة 
على التجاوز من ناحية, ومن ناحية كر النزعة الربانية نحو تجاوز 
الطبيعة/المادة وتقيّل الحدود والمسئولية وعبء الوعي وتأكيد الهوية الإنسانية 
وتركيبيتها. والنزعة الربانية تعبير عن وجود عنصر غير مادي غير طبيعي داخل 
الإنسان, وهو عنصر لا يمكن رده إلى الطبيعة/المادة نسميه «القبس الإلهي», 
وهو ذلك النور الذي ينه الله الواحد العتجاوز في ضدور الناس (يل في الكون 
بأفعره)  ,‏ فيمنحه :تر كتبيته اللامتناهية. وبولد في الإنسان العتقل الدي يدرك من 
خلاله ا ليس بإله, وأنة ليس بالكلٍ, ؤانت مكلف بحمل الأمانة, وان عليه أعباء 
أخلاقية وإنسانية تشكل حدوداً وإطاراً له. ولكن هذه الحدود هي نفسها مصدر 
تميزه, فهي تفصله عن كل من الإله والكائنات الطبيعية, _ 1 عن هذه 
الكائنات بعقله ووعيه والمشفكولية المناطة به. فكأن الحدود هي حيزه الإنساني 
الذي يمكن للإنسان أن يحفق فيه إمكانياتة. أو يجهضها. وهو الحيز الذي يتحول 
فيه الإنسان إلى كائن اجتهاعي قادن على أن برجن رغبانة وتعلي غرائره:ولا 
يطلق لشهواته العنان حتى يمكنه أن يعيش مع الآخرين ويتواصل معهم, وان ت 
أشكالاً حضارية إنسانية تتجاوز عالم الطبيعة/المادة وعالم المثيرات 
والاستجابات القصسة والجسدية المباشرة. 


والإنسان الإنسان, ثمرة النزعة الربانية. يقف على طرف النقيض من الإنسان 


الطبيعي/المادي ثمرة النزعة الجنينية, ٠‏ فهو ذو هوبة محدّدة يكتسبها من خلال 
الحدود الفمفروضة عليه ولكته لا يتصركر حول ذانه:. وقي إظار المرجغعية 
المتجاوزة يمكنه تأكيد إنسانيته لا بالعودة إلى ذاته الضيقة (الطبيعية) والرغبة في 
التحكم في الكون, وإنما بالإشارة إلى النقطة المرجعية المتجاوزة. وهو أيضاً لا 
يفقد ذاته ولا يتمركز حول الموضوع (الطبيعة/المادة). أي أنه لا يتأرجح بين 
الواحدية والثنائية الصلبة ولا بين الصلابة والسيولة. فوجود المركز المتجاوز 
ضمان لأن يحتفظ بهويته وذاته ولا يعغعوص في حمأة المادة ولا يذعن لقوانينها 
وحتمياتها. 


والإنسان الإنسان: علن عكس الإنسان:في الخالة الجنينية: قادر على تفسير 
العالم والنصوص, فاللغة ليست أيقونات شير إلى ذاتهاء وإنما مفردات وجُمل 
لها قواعدهاء وهو للسبب نفسه قادر على التواصل مع الآخرين؛ ومن ثم قادر 
غلئ تجاوز ذاته والتحرك مع الاخرين داخل الحدود التاريخية والاجتماعية 
والخضارية: التي تشكل حرا الإساني الذي تخفى فيه جوهرنا الإسابئئ فة 

اسان كرد لد كس الم د ل ا الساتة 
الكبرى. 


الثنائية الفضفاضة: نمط إنسانى (ربانى)عام 
«النزعة الربانية» تعني خروج الإنسان من نطاق المرجعية الكامنة المادية 
ودخوله في نطاق المرجعية المتجاوزة مما يعني ظهور ثنائية اساسية لا يمكن 
محوهاء هي ثنائية الخالق والمخلوق الفضفاضة. هذه الثنائية تعني زوال أية 
واحدية ذاتية كانت أم موضوعية. لان في إطار المرجعية المتجاوزة لا يمكن 
للإنسان أن يسقط في الجنينية التي تحطم الحدود بين الكل والجزء, ولا يمكن 
أن يتمركز حول ذاته. كما لا يمكن للموضوع (المادي) أن يتمركز حول نفسه, إذ 
يظل مركز الكون خارجه. وثنائية الخالق والمخلوق الفضفاضة ينتج عنها ثنائية 
أخرى هي ثنائية الإنسان والطبيعة, فالإله يزود الإنسان بالعقل الذي يميّزه عن 
سائر الكائنات::وهذا فا بجعلة انسانا إنسان (أو إنسانا ربانياً): ای إنشاناً غير 
طبيعي/ مادي. له جوهره الإنساني المتميز عن الطبيعة/المادة, يعيش في الحيز 
الطبيعي/المادي نفسه ولكنه قادر e‏ تجاوزه وتجاوز ذاته الطبيعية. وهذا 
الكائن الذي يحوي داخله الأسرار. يستعصي على التفسيرات الطبيعية/المادية ولا 
يمكن اختزاله أو رده إلى مبدأ واحد ولا يمكن التجكم فيه تحكماً كاملاً. إنه إنسان 
يبحث عن المعنى في الكون ولا يستسلم للعبث أو العدمية أ الواحدية المادية, 
إنسإن حر قادر على اتخاذ قرارات أخلاقية وعلى تحمّل المسئولية» ومن ثم 
تشگل ثغرة في النظام الطبيعي وتحدر يا للمنظومات المعرفية والأخلاقية 

الواحدية المادية. 


كل هذا يعني انفصال الإنسان عن الطبيعة وأسبقيته وأفضليته عليها. ولكنها 


تفترض أبضا وجوذهفتها ‏ واعثمادة تعليها واحترامة لها: فهو لشن بمركز ز الکون, 
وشو لنشن "سيد الطبيعة كاله ف الله ولذا مهف ملف وها شفا عل ها 


إن الثناثية الفضفاضة (ثنائية الخالق والمخلوق والإنشان/الطبيعة) ليست اتنينية 
أو ثنائية صلبة لأن الإنسانء من خلال النزعة الربانية داخله, ينفصل عن الإله وعن 


الطبيعة ولكنه يتفاعل ويتجاوب معهماء ومن خلال تفاعله يكتسب المقدرة على 
التجاوز وتزداد حريته. والوجود الإنساني الأمثل ليس محو النزعة الجنينية والتعبير 
الخالص عن التزعة الرباتية: .ولا هو مجو التزعة الريانية والتعبيز الخالض عفن 

النزعة الجنينية, وإنما التكامل والتقابل بينهما. وهذه الثنائية الوجودية 
الأنطولوجية الأساسية الفضفاضة تتجلى في المنظومات المعرفية 

(مجهول/معروف ‏ غيب/علم ‏ مطلق/نسبي ‏ روح/جسد) والمتظوفات الأخلاقية 
(خيراشر) والدلالية (دال/مدلول) والجمالية (جميل/قبيح). وعلى كل المستويات 
(ذك ر/أنثى ‏ أعلى/أسفل ‏ سماء/أرض). وهناك ثنائية غير متعادلة تُفترَضٍ فيها 
أسبقية 0 الأول على العنصر الثاني (جميل اقبيح) ولكن هناك أيضاً ثنائيات لا 


الباب الرابع : الفرق بين الظاهرة الطبيعية والظاهرة الإنسانية 


في كل المداخل السابقة حاولنا أن تبيّن أن ثمة ثنائية فضفاضة تسم الوجود 
الإنساني (الخالق/المخلوق ‏ النزعة الربانية/النزعة الجنينية ‏ الإنسان/الطبيعة). 
وثناتية الانسان/الطبيعة هي أهم هذه الثنائيات: وقد عثرت عن نفسها في الجدل 
المثار في العلوم الإنسانية منذ بداية ظهورها في القرن التاسع عشر وهل هناك 
«علم طبيعي» 00 عن «العلوم الإنسانية» أم أن هناك وحدة (أي واحدية) 
للعلوم. 


ويُطلق مصطلح »العلم الطبيعي» على كل دراسة تتناول معطيات الواقع المادي 
وو ووه نهد السرااه eS‏ الساتصرة التجرية 
المتكررة والمكتوكة. والدراسة دك لك عمليات التجريي ثم بهدت ال شمر من 
خلال التوصل إلى تعميماتي وقوانين تحقق الانتقال من الخاص إلى العام . 

عنها عن طريق تحويل صفات الكيف (التي ل تناس ای حي 0 
التعيين عا برمور راض ودر قوانين العلوم الطبعية بانها دقيقة وعامة 
نتخطى الزمان والمكان. وهي حتمية (ولكنها. بعد اهتزاز الحتمية, أصبحت ِ 
طا( 


ونذهية البعض الى أن تموذج العلوم الطبيعية (نما طون عليه من واخدة 
موضوعية مادية) لابد أن يُطبّق في كل العلوم الأخرى (وضمن ذلك العلوم 
الاجتماعية والإنسانية). وقد لاحظ كثير من العلماء في الشرق والغرب خلل مثل 
هذه المحاولة كر متهم ن خاد عمان:. توفيق الطويل».د. حسن التناعاني 
(الذين يعتمد هذا المدخل على كتاباتهم) وبينوا الاختلافات بين الظاهرة الإنسانية 
والظاهرة الطبيعية. ونوجزها فيما يلي: 


1- 1 الظاهرة الطبيعية مُكوّنة من عدد محدود تسا من العناصر المادية التي 


هز حفص الخصائض اليسيظة: وها يعني انه يمكن :فنا إلى الأجراء المكاة 
لها. كما أن الظاهرة الطبيعية توجد داخل شبكة من العلاقات الواضحة والبسيطة 


نوعا والفي يمكنق رضدها. 


NS 
O TN TT OT عن الكل‎ OS RT 
والظاهرة الإنسانية توجد داخل شبكة من علاقات متشابكة متداخلة بعضها غير‎ 
ظاهر ولا يمكن ملاخطنة:‎ 


2 أ) تنشأ الظواهر الطبيعية عن علة أو علل يسهل تحديدها روحصرهاء. ويسهل 
بالتالي تحديد أثر كل علة في حدوثها وتحديد هذا الأثر تحديداً رياضياً. 


ب) الظاهرة الإنسانية يصعب تحديد وخضر كل أسبابها: وقد تُعرّف بعض الأسبات 
لا كلها. ولكن الأسباب تكون في العادة متداخلة متشابكة, ولذا يتعذر في كثير 
من الحالات حصرها وتحديد نصيب كل منها في توجيه الظاهرة التي ندرسها. 


5 أ) الظاهرة الطبيعية وحدة متكررة تطرد على غرار واخد وبغيز استثناء: إن 
وُجدت الأسباب ظهرت النتيجة. ومن ثمء نجد أن التجربة تُجَرَى في حالة 
الظاهرة الطبيعية على عينة منها ثم يُعمَم الحكم على أفرادها في الحاضر 
والماضي والمستقيل. 


ب) العلا هوة الإتيسانية لا يمك أن طا رد تفن درحة الظاهرة الطبيعية لأن كل 
إنسان حالة متفردة؛ ولذا نجد أن التعميمات, حتى بعد الوصول إلىهاء تظل 
تعميمات قاصرة ومحدودة ومنفتحة تتطلب التعديل أثناء عملية التطبيق من حالة 
إلى أخرى. 


4 ) الظاهرة الطبيعية ليس لها إرادة حرة ولا وعي ولا ذاكرة ولا ضمير ولا 
قور :ول انشاق رزمزية تسقطها :على الواقع وندرکه من خلالها, فهي خاضعة 
لقوانين موضوعية (برانية) تحركها. 


ب) الظاهرة الإنسانية على خلاف هذاء ذلك لأن الإنسان يتسم بحرية الإرادة التي 
تدخل: في سير الظواهر الإتسابية.كما أن الإنسان له وعي يسقطه على :ها 
حوله وعلى ذاته فيؤثر هذا فق له كم والإنسان له ذاكرة تجعله سقط تجارب 
الماضي على لمر والمستقيل, كما ان وود الذاكرة کک بواقعه. 
والمنفعة ف كنا أن الأساق الو ليان هة نالا الوا 
بالؤان جواتية 


5 أ) الظواهر الطبيعية ينم مظهرها عن مخبرها ويدل عليه دلالة تامة بسبب ما 
بين الظاهريوالباطن من ارتباط عضوي شامل بوخد بينهما فيجعل الظاهرة 
الل اا هه و الا لان ا ا الا 
الفكاك نها ولهذا تتجخ الملاحظة الخسية والملاحظة الفقلية,قى استيقابها كلها 


ب) الظواهر الإنسانية ظاهرها غير باطنها (بسبب فعاليات الضمير والأحلام 
والرموز) ولذا فإنٍ ما يَصدّق على الظاهر لا يَصدّق على الباطن. وحتى الآن, لم 
يتمكن العلم من أن يُلاحظ بشكل مباشر التجربة الداخلية للإنسان بعواطفه 
المكبوتة وأحلامه الممكنة أو المستحيلة. 


6ا لا يوجد مكوّن شخصي أو ثقافي أو تراثي في الظاهرة الطبيعية؛ فهي لا 
ا لهاء محردة مق ال ما والمكان تدر وها من القعي والداكرة وا 


ب) المكوّن الشخصي والثقافي والذاتي مكوّن أساسي في بنية الظاهرة 
الإنسانية. والثقافة ليست شيئاً واحداً وإنما هي ثقافات مختلفة, وكذا الشخصيات 
الإنسانية. 


(Î -/‏ معدل تحؤّل الظاهرة ال يكاد يكون منعدماً (من وجهة نظر الا 
ولذا فإن الظواهر الطبيعية في الماضي لا تختلف في أساسياتها عنها في 
الحاضر: وتمكن دراسة الفاضي من خلال دراسة الحاضر: 


ب) معدل التغبّر في الظواهر الإنسانية انفرع نکی وتم على شیامن تاريكن: 
وفاايظر] علها من ر قد تع انماظا فسيقة ولكه قد ينسلة عنها. وعالم 
الدراسات: الاجتماعية لا يستطيع أن يرك أو سمغ أو يلمسن الظواهر الإنسانية 
التي وقعت في الماضيء ولذا فهو يدرسها عن طريق تقارير الآخرين الذين 
يلونون تقاريرهم برؤيتهم, . فكأن الواقعة الإنسانية في ذاتها تُفمّد إلى الأبد فور 
وقوعها. 


8 د دراس الظوا هر الطبيعية :والوضول إلى قوانين :عامة هكن التنيت من 
وجودها بالرجوغ إلى الواقع: ولأن الواقع الطبيعي لا يتَغدّر كثيراء فان القانون 
العام له شر عة كاملة عبر الزفان والمكان: 


ب) بعد دراسة الظواهر الإنسانية, يصل الإنسان إلى تعميمات. فإن هو حاول 
تطبيقها على مواقف اسا جديدة فانة نشف أن المواقف الجديدة تحتوي 
على عناصر جديدة ة ومكونات خاصة إذ من غير ا أن يحدث في الميادين 


9| لا تتأثر الظواهر الطبيعية بالتجارب التي تجرّى عليها E‏ کا 
القوانين العامة التي بُجرّدها الباحث والنبوءات التي يطلقها لن تؤثر في اتجاهات 
مثل هذه الظواهر, فهي خاضعة تماما للبرنامج الطبيعي. 


ب) تتأثر العناصر الإنسانية بالتجربة التي قد تُجِرَى عليهاء فالأفراد موضوع البحث 
يحؤلون من سلوكهم (عن وعي او عن غير وعي) لوجودهم تحت الملاحظة, ففي 
مكاسم ان بحا لوا[ ا الجر | دا كمانان البوعات 


التي يطلفها الا خت قد تزند من وَعَى الفاعل: الانسانئ :وير من ملوك 


0- أ) بإمكان الباحث الذي يدرس الظاهرة الطبيعية أن يتجرد إلى حدٌ كبير من 
أهوائه ومصالحه لأن استجابته للظاهرة الطبيعية وللقوانين الطبيعية صعب أن 
تكون استجابة شخصية أو أيديولوجية أو إنسانية, ولذا يمكن للباحث أن يصل إلى 
حدّ كبير من الموضوعية. 


ب) أما الباحث الذي يدرس الظاهرة الانتسانية فلا 'يمكته إلا أن يستجيب بغواطفه 
وكيانه وتحيزاته, ومن خلال قيمه الأخلاقية ومنظوماته الجمالية والرمزية, ولذا 

تضفب عليه التجزد من أهوائه وفصضالحة وقيمة التي تغوقه في كثير من الأحيان 
عن الوصول إلى الموضوعية الصارمة. 


ولكل ما تقدّم, فإن من الممكن إجراء التجارب المباشرة المنضبطة المتكررة 
على الغناضر الطبيعية ويفكن قياسها بمفاريس كمية رياطية فهي تخاو من 
الاسشناءات والتركيب. والخصوصضيات: ويمكن 'التؤصل إلى:قوانين عامة تسم 
اة عالطا :فى كليتها فى ااا عا انااد 
الإنسانية: قلا يمكن إجراء التجارت:المباشرة المنضيطة عليها ويستحيل تضويونها 
بالمعادلات الرياضية الدقيقة إذ لا تخلو من الاستثناءات والتركيب والخصوصيات, 
ولذا لا يمكن التوضّل إلى قوانين عامة (وإن تم التوصل إلى قوانين فلابد أنه 
نوها الدقة: والصيظ : وفتاك وذ م من الاب الكريين عن ال فبك 
ومن أَهَمْهُم کانط وديلتاي وريكرت ينطلقون من محاولة التمييز بين الإنسان 
والطبيعة. ولكن غالبية المفكرين الغربيين يدورون في إطار الواحدية المادية (أو 
الواحدية المثالية) ويحاولون القضاء على هذه الثنائية تماما وإلغاء الحيز الإنساني 
وبالتالي يدافعون عن وحدة (أو واحدية) العلوم. 


إشكالية الإنسانى ا في العالم العربى _ 
فالمفكر الفا ر کسی د فواد مرسي يدعو نوصو :في کات | شكالية العلو“ 
الاجتماعية (في دراسة له بعنوان "المنهج بين الوحدة والتعدد") إلى عدم التمييز 
بين الإنسان والطبيعة فيعرّف الإنسان بانه ' 'قوة من قوی الطبيعة" ؛ إنسان 
طبيعي/مادي يتكيف معها ولكنه في الوقت نفسه يعيد صياغتها. وهذه هي 
الإشكالية الكبرى التي تواجه الماديين ودعاة العلمانية الشاملة: هل الإنسان 
الطبيعي/المادي يزعن للطبيعة أم يهيمن عليها؟ وتتضح الإشكالية في كتابات د. 
فؤاد مرسي نفسهء فهو يؤكد أن الإنسان سيزداد وعيا ومن ثم سكير داد قدا عن 
الحيوان. ولكنه يعود ويُعرّف الإنسان في إطار طبيعي مادي ويجد أن "الاقتصاد 
هو مجال رئيسي للعلاقة المتبادلة بين الطبيعة والمجتمع" تدان "ابتعد" 
الإنسان عن الحيوان, وهو ما يعني ابتعاده عن الطبيعة وتفوقه عليها فإنه يعود 
فيدخل في علاقة "تبادلية" تفترض المساواة الكاملة. وتظهر هذه التبادلية بشكل 
أوضح حين يُوجّد د. فؤاد مرسي بين الطبيعة والمادة فيقول "لهذا أصبح ا 
كله. طبيعياً واجتماعياً. علماً ذا طابع اجتماعي". و"أصبح تقدّم البشرية حا 

إلى حدٌ AS‏ الأكبر والتفاعل بين العلوم الاجتماعية والعلوم 


والتداخل والتفاعل قد يعني ثنائية (وهو ما يرفضه الفكر المادي), وقد يعني 
مساواةً ووا وهو الأرجح, ولذا نجده في السطر التالي يقول: ن كل محاولة 
للفصل بين المجتمع والطبيعة تصبح محاولة وهمية. فوجود المجتمع هو جانب من 
وجود الطبيعة" . ولكنه يعود للثنائية فيقول: "وتاريخ المجتمع هو تاريخ امتلاك 
الإنسان للطبيعة", ثم يعود للواحدية فيقول: "إن وحدة الثورتين التكنولوجية 
والأجتماعية كفيلة فى المتستفيل أن تجعل فن السشترو لأول مرة قي الثارية: 
السادة الحقيقيين للطبيعة". ثم يتحدث عن احتدام الصراع بين الطبيعة والإنسان 
ون "الإنسان الشامل الذي يختزن في نفسه قدراً لا مثيل له من المعرفة 
بالكون كله". ولكن ما هي النتيجة النهائية لهذا التأرجح الكوميدي بين الاتدماج 
العضوي في الطبيعة والإذعان لها من جهة, والانفصال عنها وتملكها والهيمنة 
عليها من جهة أخرى. يختتم الدكتور مرسي مقاله بقوله "هناك يتوجّد الإنسان 
تماماً مع المجتهع والطبيعة". أي أن الحالة الجنينية والواحدية المادية تنتصر 
قاع وعلى کل فإن عنوان هذا الجزء من المقال هو' 'نحو وحدة الكون' ' ولیس 
"تجودهركزعة: الانمان فى الكوق اة ية عليه" 


ولكن العدد الأكبر من علمائنا الأجلاء كانوا من المدافعين عن الإنسان ضد المادية 
والطبيعية. فعلى سبيل المثال: يقول الدكتور حامد غمار في كتابة: من هموهنا 


"كتف التفكير امال | ر ا شاع اناد اليه 
المحع الوخد :في الول إلى المغرفة الصعيحة. واصطتعت العلوم الاجماعية 
الانها يف هرا السية فيدر استها و ادان ا و و عه الجر جاه 
لواو ف من امح البح الفلمي اليو اخ رال الجتهة ال وة الكلوافر 
وتفكيك أجزائها, ومحاولة فرض الفروض المرتبطة بذلك الجزء أو ذاك, وإخضاع 
الفروض حوله للقياس والاختبار. وجرى العٌرّف عند الكثيرين على اعتبار النتائج 
علمية ثابتة غير قابلة للتعديل. 


"وأطلق على هذه التجزئة للظواهر وإخضاعها للدراسة الميدانية العينية ما غرف 
باسم المنهج الإمبيريقي أو الوصفي, محللا للظاهرة كما تَوجَّد في موقعها 
الزماني والمكاني.. . ودون تصور لأنواع العلاقات ودينامياتها في الظاهرة 
المدرؤوسه مع سيافها القافي الاجتما عي ومن ثم فقدت الدراسة مخ دافا 
العضوية الدينامية في إطار الزمان والمكان واليُعد التاريخي لنشأتها وتطورها 
وتوظيفها الاجتماعي. 


ف 7 ال في ال ا في العلوم الاجتماعية 
الإنسانية ألا تعاد دراسة الموضوع؛ لأن ما سبق من بحوث قد استقر [باعتباره] 
حقائق علمية. ثم إن هذه البحوث تذعي الموضوعية العلمية المطلقة. وان لا 
شأن لذات الباحت او ايديولوجية أو تحيزاتة أى تدخل في مخبلف: مراجل اليضة 
وتفسيراته, فالنتائج جاءت «علمية» من خلال معطيات الواقع العيني. 


"ومع هذا الاختزال الإمبريقي الوضعي الوظيفي للمنهج العلمي الطبيعي في 


آفاقه الرحبة والمتجددة, فإن ثمة مناهج أخرى للمعرفة العلمية تبدأ من 
الملاحظة والمشاركة الملاحظة (بكسر الحاء) امتداداً إلى الحس التاريخي 

والوعي الذاتي. والبصيرة والحدس, والفهم الكيفي في السياق الثقافي 
الاجتماعي التاريخي والخبرة الإنسانية. وليس بالضرورة أن تلجأ تلك المناهج إلى 
البيانات الرقمية والقياس؛ إذ أن تلك الأدوات كثيراً ما شوه المعرفة بعالم 
الوعي والخبرة والفهم النوعي للواقع وإمكانات المستقبل, فضلاً عن قصورها 
عن فهم القيم وديناميات الدوافع والأخلاق. 


"إن هذه الأساليب والأدوات المعرفية تصبح علمية طالما قامت على ملاحظة 
منتظمة أو خبرة مطردة: وطالما كانت بياناتها وشواهدها منطقية ومتسقة في 
نموذج مفاهيمي. وتتدعم علميتها مع اختبارها وتقييمها على أرض الواقع ومن 
خلال الممارسة, وقد تتدعم فيما بعد بجوانب كمية للتوضيح والتعزيز. ومن هنا 
فإن على العلوم الاجتماعية الإنسانية أن تُعتى بمعالجة القضايا النوعية والقيمية 
المستمدة من الخبرة الإنسانية ومجالاتها فيما يستقر بها من الشعور والوعي 
ومن اللاشعور والحدس دون أن م تنقص عوامل الذاتية من جدوى المعارف 
المتولدة من مثل هذه 0 اكير قضايا 2 0 0 0 
للمراجعة:والتفتيد: والتطوث " 


وقي كات اال اللوم الجاع ن الد كور كيين الساعاثي: كيال 
بعنوان "إشكالية المنهج في العلوم الاجتماعية" أن علماء الاجتماع الذين تأثّروا 
بمناهج الدراسة والعلوم الطبيعية يذهبون إلى أن العلوم الاجتماعية, وعلى 
إلا إذا ترسم لاا ا ااا د 
التفكير في ظواهرها على التجريب, أي ما يجرونه عليها من تغيير مقصود 
وبطريقة مرسومة من قبل, مستهدفين أهدافا معينة يستنتجون منها الحقائق, إذا 
نكر ر انشتفراؤها من تجارب ممائلة-صارت تظريات كلمي اواس ا 


"وقد فات هؤلاء العلماء. ... وغيرهم ممن قلدوهم في مسارهم الفكري بدون 
زوة:وإشتضان أن الظطواهر الا تاف تلب فاا عن الطواهر الماد ال 
ا عقل ولا إرادة لعناصرها. والتى بن مظهرفاعن مخبرها: لأنها. في راا 
أحادية النسق, تحكمها كلاأو جزءاً قوانين ونظريات واحدة لا تتبدل. ولذلك نجد 
أن كلمن الملاحظة الحسية. أي المشاهدةٍ والملاحظة العقلية, اي التأمل 
والانختيصار:. وجميع حخطوات النحريتث التي رى عليهار بوضعها ظواهربظطيعية 
أخادية النسق : تسو غفا كلها کی حم مظاهر ها لان ظاهرها لا يغتلى عن 
باظنها في شىء حتى إنة ليذل عليه "دلالة ثامة, لعا نين الظاهر والباطن من 
ارباط عضوي شافل ایل 


"أما الظواهر الاجتماعية فتختلف عن الظواهر الطبيعية في أنها, بوصفها ظواهر 
عنصرها الأساسي الإنسان الاجتماعي العاقل ذو الإرادة, الذي يعيش مُعاشرا 
لغيرة من.البشر وفرتبطأ بهم بشتى العلاقات الاجتماعية: نقول تختلف قي آنا 
ثنائية النسق. فكما أن للإنسان جوانية وبرانية, فهي بالمثل ذات نسقين» . أحدهما 


جواني أي باطن, والآخر براني أي ظاهر. ومادامت كذلك, فإن البحث فيها ينقسم 
إلى قسمين: أحدهما بُعتى بالنسق البراني, أي بما يتبدّى من الظاهرة سباع 
للجواس فتدركه وتتعقله, والآخر يُركز على النسق الجواني الخفي منهاء الذي 
بعد غرفة عمليات للنسق البراني, ليستجلبه ويدركه ويتعقله". 


تترجم الإشكاليات السابقة 00 إلى إشكالية الموضوعي والذاتي, فإذا كان 
الإنسان كياناً طبيعياً مادياً فبالإمكان رصده بشكل مادي براني وكأنه شيء بين 
الأشياء.وهو شيء لانفة د فة ومن ثم تمكن رذة باعتباره جزعا إلى الكل 
الطبيعي المادف تدرف عله ها تسترى على الاعات المادية الأخورق ومن كه لا 
يوجد فأرق بين الجزء الإنساني والكل الطبيعي/المادي, فتمحي كل الثنائيات 
وترد كل الظواهر إلى ميدأ (مادي) واحد وننتهي في الواحدية الموضوعية المادية. 
أما إذا كان الإنسان كياناً مركباً يحوي عناصر مادية برد إلى عالم الطبيعة/المادة 
وعناصر غير مادية, فالرصد البراني. الموضوعي الماديء يصبح غير كاف, ويصيح 
كل اتشان قرد كانه مستفل عن الكل بولا يسقظط الإنسان في فة الواحدية 
الفوضوعية: المادية: 


وليام ديلتاي (1833 -1911( 

عالم اجتماع ألماني, كان قليل الكتابة, ويعود إسهامه الأساسي في محاولته 
التنبيه إلى إن ثمة فارقاً حشري بين الظاهرة الطبيعية والظاهرة الإنسانية. وقد 
أكد ديلتاي أن معرفة الإنسان من خلال الملاحظة البرانية وتبادل المعلومات 
الموضوعية المادية عنه عر دو مدن فهو كائن ذو قصد, أي أن سلوكه تحدده 
TES‏ ر أشمابها: اسان ل ES‏ 
يتفاعل مع الآخرين وتتحدد تجربته الشخصية من خلال هذا التفاعل. ولكل هذاء لا 
يكن أن تسر ال سان واد كه سكل ا السخوني 


ولكن لاي يشير إلى حقيقة أساسية وهي آنا قد ل عرف العفل البشرف نفس 
الدرجة أو الطريقة التي تُعرّف بها الأشياء ولكن هناك مناهج أخرى غير مناهج 
العلوم الطبيعية. فالعلوم الطبيعية لا تنفذ إلى كينونة الأشياء والعمليات 
الفيزيائية: أما الجوهر الإنشناني فيقكننا الوضول إليه مباشرة من خلال تَفَهُم 
وقعابسة تحرية الاكر والتعاطب مقها وتخيلها وفهم الفعدى الدى ةا اقل 
الإنساني على فعله. 


كما أن ثمة ثنائية جوهرية تبين الفرق بين الإنساني والطبيعي وبين مناهج العلوم 
الاجتماعية ومناهج العلوم الطبيعية, وهي ثنائية تتبدی في قول دلتاي ليس 
بإمكاننا أن نشرح الإنسان وانما نكن شرح الطببعة بطريفة را وتفهم او 
نتفهم (فرشتيهن) الإنسان, تفسره بطريقة اجتهادية جوانية 


0 من الكلمة اليونانية «هرمنويين ألاع11©11©11» بمعنى ا أو 
«يوضح». والفعل مشتق من كلمة «هرمنيوس» وهي كلمة مجهولة الأصل وإن 


كان تقال إنها تغود :إلى الإلههرمسنَ :رسول.الإله زبوش وفى اللاهوث 
المسيحي, تشير الكلمة إلى ذلك الجزء من الدراسات اللاهوتية المع بتأويل 
0 بطريقة خيالية ورمزية تبعد عن المعنى الحرفي والسطحي 
المباشر وتحاول اكتشاف المعاني الحقيقية والخفية للنصوص المقدّسة (وخاصةً 
الإنجيل) ل التي تحكم التفرّد المشروع للنص المقدّس. وقد استخدم 
هايدجر هذا المصطلح ليشير إلى أن دراسته في طبيعة الوجود الإنساني هي 
دراسة ميتافيزيقية (اي هرمنيوطيقية (. 


والكلمة, فِي الوقت الحاضرء تعني محاولة فهم العالم لا باعتباره نظاماً 
ميتافيزيقياً وإنما باعتباره موضوع الفكر والعقل الإنساني وباعتباره تجربة معاشة 
(بالألمانية: ا أاعالاكداء ماع با أي عالم الحياة) كما أصبحت مرتبطة بالمعنى 
العميق (والروحي) للنصوص وتميز الظاهرة الإنسانية عن الظواهر الطبيعية. 


وقد قام ديلتاي بنقل المصطلح من اللاهوت إلى الفلسفة ثم إلى العلوم 
الإنسانية. واستخدمه للإشارة إلى المناهح الخاصة بالبحث في المؤسسات 
الإنسانية والسلوك الإنساني باعتباره سلوكاً تحدده دوافع إنسانية جوانية تصعب 
شرحها عن طريق مناهج العلوم الطبيعية. ومن ثم فإن الهرمنيوطيقا لا تتناول 
فقط المعطيات الخام للحواس وإنما تحاول فهم معناها الذاخلي. وأصبحث 

الهو متيوظيفا بالنية لبعض العلماء هي الطريقة الوحيدة الممكنة لقراءة 
النصوص الدينية والشعرية والتاريخية والفلسفية وأي نص يتحدث عن الإنسان. 


والأطروحات الأساسية للهرمنيوطيقا هي (كما لخصها ديلتاي(: 

1 التفسير العلمي ليس هو الشكل الوحيد للتفسير. فالتفسير العلمي ينظر 
للإنسان باعتباره كياناً عضوياً تحركه الدوافع الفيزيقية, بينما يُفترّض أن ننظر إليه 
باعتبار أن له دوافع داخلية وقيماً. 


2- إننا نفهم العالم الإنساني من خلال طرح أسئلة عليه. ويتحدد كل سؤال» من 
ناحية الشكل والمضمون, بمقدار الاهتمام الكامن وراءه. 


5 الشوا لادان تمل تفس را خا القلاهرة موضهم الال 

ومن هذه الأطروحات, يظهر ما يُسثََى «الدائرة الهرمنيوطيقية»: 

1لا يمك أن تقوم اعتواء ائة:وهوة أو أن امل مها الا وعدا إذراك ميف 
بالمعنى الكلي, ااال بعس ل لوطي ا ا 
خلال معرفة معاني اجزائه. 


2- ويمكن طرح القضية بطريقة أخرى فنقول: إن التفسير لا يمكن أن يكون إلا 
بعد أن يبدا التفسيرء فالعالم لا يوجد كموضوع لوعينا إلا من خلال اللغة. 


ودائرة الهرمنيوطيقا ليست حلقة مفرغة, إذ أن فهمنا يتعمق من خلال عملية 


حلزونية تبدأ بالإحساس بالمعنى الكلي, ثم ندرس المكونات الجزئية في ضوء 
المعنى الكلي فيتعمق المعنى الكلي من خلال معرفة معنى الأجزاء, ثم نعود 
للأجزاء مرة أخرى. .. وهكذا. 


الشرح والتفسير (فرشتيهن( 

أصبحت كلمة «يشرح» تعني «يشرح تماماً» أو زيل اللبس تماماً». .بل أصبحت 
لها أبعاد تفكيكية, ٠‏ فهي تعني «تعريف أسباب الظاهرة وردها إلى فا عام واحد 
أو عدة مبادئ». كما أنها قد تعني «يفضح» 5 «ينزع السر عن». وهذه الابعاد 
ليست واضحة في اللغة العربية بالقدر الكافي, إلا أنها أكثر وضوحاً في اللغة 
الإنجليزية. فكلمة «يشرح» باللغة الإنجليزية هي «إكسبلين <explain‏ من الفعل 
اللاتيني «إكسبلاناري 130316ملاء» بمعنى تيُسطح الشيء» أو «يسويّه» أو 
«يجعله مستوياً» (كلمة «بلين ©0130» الإنجليزية تعني «السطح المستوي»). هذا 
على عكس فعل «إنتربريت «interpret‏ (من الفعل اللاتيني «إنتربريتاري 
1ل2أع116101» وهو يعني «تفاوض»). ففعل «إنتربريت» يعني «مبرز المعنى 
الكامن ويوضحه» و«يؤول النص» و«يعطي تفسيراً للموضوع» و«يترجم» أو 
«يقوم بدور المتررجم». ومن الواضح أن كلمة «يشرح» تدور في إطار المرجعية 
الموضوعية :بسطح وتسوّي حتى يستوي مع معيارية برانية, أما كلمة «فسر», 
فهي لا تنفي الأبعاد الذاتية الاجتهادية لعملية الإدراك. 


وهذا التداخل بين التفسير (بمعنى الاجتهاد في فهم الظاهرة وجعلها مفهومة إلى 
حدّ ما من خلال التعاطف معها وفهمها أو تفهمها من الداخل) والشرح (بمعنى 
إدخال الظاهرة في شبكة السببية الصلبة المطلقة والقوانين الطبيعية وكشف 
العلاقة الموضوعية بين النشيت والنتيجة) يعود إلى أن العلوم الظبيعية والرياضة 
بتماذجها الواجدية الموضوعية المادية تلقي بظلالها الكتيقة على العلوم 

الإنسانية. فالاستنباط (العقلاني) هو منهج العلوم الرياضية, والاستقراء 
(التجريبي) هو منهج العلوم الطبيعية. وكلاهما يحاول أن يصل إلى درجة عالية 
من الدقة والعفوفية فى نانچ ومن نمت خاول عض علماء:الدرا سات 
استاي تبني المناهج السائدة س العلوم الطبيعية والرياضية, (العلوم الدقيقة!) 
الطبيعية a‏ 0 . فيتبنون نماذج ر و واحدية مادية تسقط 
الأبعاد الجوانية والخاصة والكيفية للظاهرة الإنسانية وتُهمل الدوافع والوعي 

والقيمة ا ثم ثُرَدٌ الظاهرة في كل تفاضيلها إلى قانون أو هيدا عام واحد, 
ورال كل المسافات والثغرات والثنائيات والخصوصيات حتى نصل إلى ما يُتصوّر 
أنه التفسير الموضوعي الكامل أو شبه الكامل للظاهرة, أي أن دراسة سلوك 
الإنسان لا يختلف عن دراسة سلوك اليرقات فكلاهما يدرس من خلال سلوكه 
البراني وحركته الخاصة (ومع هذاء ٠‏ ينبغي الإشارة إلى أن العلوم الطبيعية نفسها 
قد انسلخت عن هذه الرؤية وأصبحت أكثر إحتمالية في رؤيتهاء كما أنها أخذت 
بالتدريج تكن لنفسها عالماً خاصاً بها مؤلفاً من كيانات عقلية ورياضية لا 

أن تجد لها وجوداً في عالم الظواهر. ويبدو أن الفرض العلمي, الذي 

كان يمثل الخطوة الثانية التي تلي خطوة الملاحظة والتجربة والذي كان يشير 
إلى مُدرَكات حسية, أصبح في المنهج العلمي المعاصر فرضاً صورياً لا يشير إلى 
متذركات حسية وياتى اقا .على الملاحظة والتجربة. لك القوض العلمى لم غد 


تميقا لوقا نع تخرييفة كما كان شاع فى الماضئ دوا ماهو تناع العبفرية 
العلفية الخلاقة التي تاتيدية باية:طريقة أوناق تهج وما بهم في الفرض العلفي 
مدى مقدرته على أن تجعل هذا العالم مفهوماً ومعقولاً, أي أن الحاجة إلى 
حقائق ضلبة أن فة صلبة :لم تكد هو جودة): 


وف الغالم الغرون اكتف كير هن العلماء تشذاجة بل تفافة الرؤية الجر هة 
وَالوضْقية (الواحدية التوضوغية المادية) الي صر على الحقائق الصلبة وغلئ 
السببية الضلبة:والمطلفة. والتى ذهيث: الى أن.قوانين الثارية والمجحتمة 
الإنسانيين تبه قوانين الطبيعة (بالمعنى الساذج لفكرة القانون العلمي) 
وحاولت اكتشاف هذه القوانين وصياغتها بطريقة "علمية" دقيقة كمية, واصر 
هؤلاء العلماء الذين رفضوا مثل هذه الرؤية الساذجة على ضرورة التمييز بين 
العلوم الإنسانية والعلوم الطبيعية وعلى ضرورة رفض فكرة وحدة (اي واحدية) 
العلوم. ومن مظاهر هذه الثورة محاولة التمييز بين الشرح من جهة والفهم 
(بمعنى «التفهم» و«التفسير الاجتهادي») من جهة ا 


وقد بدأ استخدام الفعل الألماني «فرشتيهن »۷6۲518۸6١‏ بمعنى «يفهم» أو 
«يتفهم» مقابل «إركليرين 8۲۸|4۲8۸» بمعنى «يشرح من خلال ملاحظة الحوادث 
وربطها بالحوادث الأخرى حسب القوانين الطبيعية», وذلك لوصف عملية فهم 
السلوك الإنساني المركب من خلال التعاطف وإدراك الدوافع الإنسانية الجوانية 
(مقابل شرح الأسباب الرانية): وقد استخدم هذا المصطلح كل من فلهلم 
ديلتاي وجورج زيميل وكارل ياسبرز وماكس فيبر وآخرون. وقال ياسبرز: "إن 
الحياة النفسية [الإنسانية لا يمكن دراستها من الخارج, كما أن الحقائق الطبيعية 
لا يمكن دراستها من الداخل. الأولى يمكن فهمها من خلال النفاذ النفسي, أما 
الثانية فيمكن شرحها من خلال دراسة العلاقة الموضوعية المادية". وقارن 

ياسبرز بين دراسة حَجَر يَسقط من عل (من جهة) ودراسة علاقة د 
فالأول لا تفگ أن نراه إلا بشكل اي (فِي إطا ر قانون اد أما الثاني 
فيتطلب عمليات فكرية افعقلية اكثر تركينا. 


ولكن المصطلح ارتبط اساسا باسم ماكس فيبر. فقد بين فيبر الفرق بين الرصد 
الموضوعي:المتلقي. الفادي وعمليات التفسير الاختهادية جين قال إن دراس 
حطليرة ال جاح أ جد ملت كن راس المت ال سان فلن اجتماع 
الدجاح للا رن وف انها فل اک کرو رال ارح كن:فهمها و اطا 
المثير المادي والاست ات الشسلوكبة ونجن لا تعر ف اسشا عن العالم الجواني 
للذجاح وعواطقه وأفكارة وتأملاته إن كان :هناك مثل هذا العالم: أما في خا 
ال الإنسانن: د روون بقدر كبير من المعرفه عن العالم الجواني 
للإنسان (نتوصل إليه من خلال معرفتنا لذواتنا ومن خلال ألفتنا للطبيعة البشرية) 
LL‏ اال سرت الال ا فى ا ا الصلبة 
المطلقة ومن خلال الملاحظة البرانية المباشرة, فلن يكون هذا كافياً بالنسبة 
لمش والمحاولة الوضفية الساوكية لوضف عالق الإنسان من خلال سلوكه 
البراني محكوم عليها بالفشل ومحكوم عليها بان تظل سطحية تافهة, فهي 


بإصرارها على ضرورة الشرح البراني الموضوعي ستستبعد قضايا إنسانية 
أساسية مثل انشغال الإنسان بمصيره وتجربته في الكون وإحساسه بالاغتراب 
البراني ا يكفي, والمطلوب هو عملية تفسير لا تدور في إطار الواحدية 
والإدراك المبدع لتركيبية الدوافع الإنسانية وغموضها. 


التحول عن التنظير المركب إلى الممارسة الا ختزالية 

عن الحيز الطبيعي في العالم اي (كما أسلفنا), ولكتنا مع هذا نجد i‏ 
الاختزالي المعلوماتي التراكمي (الواحدي الموضوعي المادي) الذي لا يفرّق بين 
الظاهرة الطبيعية البسيطة والظاهرة الإنسانية المركبة يهيمن على الدراسات 
والبحوث في جامعاتنا ومراكزنا البحثية نلا تماما: وأعتقة ان ما يحدث 
هو أنه رغم وجود الوعي النظري بالاختلاف الجوهري بين العلوم الإنسانية 
والعلوم الطبيعية إلا أنه لا يتم تفعيله ولا ينتقل إلى مستوى الممارسة البحثية 
نفسها. وأعتقد أن كثيراً من الباحثين يتخلون عن وعيهم هذا ويتسقطون في 
الممارسة الاختزالية التي لا تفرّق بين الطبيعي البسيط والإنساني المركب. 


وعادةً ما يحدث هذا في مرحلة صياغة الفروض. aa‏ 
ويعكس الفرض تكهنات الباحث بالنسبة لنتائج البحث المركقية:: 0000 الباحث 
الفرض بشكل مؤقت حتى يتحقق صدقه أو كؤبة عن طريق الملاحظة. والتعريت: 
ويقوم الفرض بتوجيه الباحث إلى المعلومات والبيانات التي يتعين جمعها وهو ما 
يوفر كثيرا من الوقت والجهد كان يمكن أن ينفقه في الحصول على بيانات 
محدودة ا عديمة القيمة تتصل بالمشكلة قيد الدراسة. فمن الواضح أن مرحلة 
صياغة الفروض هي من أهم مراحل البحث إن لم تكن أهمها. ولكنهاء بدلا من أن 
تكون المرحلة التي يبدأ الباحث فيها عملية التفكيك والتركيب بشكل مُتعمّق 
وبلورة الإشكالية التي سيتناولهاء, أضبحت (في كثير من الأحيان) المرحلة التي 
یتبنی ا الباحث النماذج الاختزالية الواحدية المادية التي تقتل الواقع الإنساني 
وتميتة وتقضي على أبعاده المركبة وتقذف بالباخت في بزائن التماذج 
المعلوماتية التراكمية والموضوعية المتلقية. 

وقد صدرت بعض الدراسات التي تُميّز بين الظواهر الطبيعية والإنسانية بحماس 
شديد وبراديكالية صارمة لئ المستوى النظري. ومع هذاء حينما وصلت هذه 
الدراسات إلى قضية الفروضء وصفتها في عبارات مثل: 


كلما كانت الفروض واضحة, ساعد ذلك الباحث على دقة تحديد أهداف البحث 
وخسن اجار نة الت بواسلوية واذواتة: 


دب أن تضاع الفروض في كلمات سنيظة كلما أمكة: 


جب أن تكوث العتروض: مخددة فى متحلورها لا واسعة عريضة. 


ee‏ تكون الفروض متمشية مع معظم الحقائق المعروفة السابقة التي 
نينا ضدفها أو صحتها. 


ولابد أن نقرر أن الأمثلة السابقة حالة متطرفة من الاختزالية ولكنها حالة 
متطرفة ممتلة. وما يهمنا تقريره هنا أن النموذج المهيمن في مرحلة صياغة 
الفروض هو عادة نموذج اختزالي يستبعد الإنسان كإنسان ويحدد ويشيئ 

الظاهرة الإنسانية ليجعلها تشبه الظاهرة الطبيعية في بساطتها 0 وهو ما 
يخلق لدى الباحث وهماً مفاده أن الظاهرة الإنسانية يمكن رصدها بشكل براني, 
عن طريق مراكمة المعلومات التي تتوافر عنها. 


بل يمكننا القول بأن العلوم الإنسانية في بلادنا أصبحت تعيش في ظلال النماذج 
المستمدة من العلوم الطبيعية باعتبارها نماذج بسيطة وواضحة ودقيقة, وأصبح 
الطموح الخفي للعلوم الإنسانية أن تصبح في بساطة ووضوح ودقة وموضوعية 
العلوم الطبيعية مما يعني افتراض أن الإنسان ظاهرة طبيعية وأنه جزء لا يتجزأ 
منها :مما يعني صموزر .بل احتفاء الخير الإسباني (وعلي العكس من هدا نحد أن 
اقتواض: اتفصال الإنسات عن الطبيعة هو تاكيد للتركيب علن حنات 

البساطة, وللكيف علن خساتب الكم. وللعمق على حسات' الوضوحخ والاقة): 


ومما ساعد على هذا الاتجاه نحو «تطبيع» الظاهرة الإنسانية (أي النظر إليها كما 
لو كانت ظاهرة طبيعية) اتساع قاعدة المعلومات ها يسمّى «ثورة المعلومات» 
أ "انفجارها". فإذا كان على الأستاذ الجامعي (أو المؤلف) أن يقرأ عشرات 
البحثية والرضانك الحامعة: 5 أن بقضل إلتعامل مع المسلمات ل 
الواضحه والدقيفقة فمغالجتها امز سمل و لها أمز حنمي أما مناقشتها 
واختبارها فأمر يحتاج جهداً مركباً ووقتاً طويلاً والخطاب التحليلي لنفس الأستاذ 
لابد أن يتسم بنفس البساطة والوضوح والدقة, وا رسائل التي يناقشها لابد أن 
السير وأن تستمر آلة المؤتمرات في الذوران. 0 فكثيراً ما تُعرّل الفرضية عما 
خو[ها خدئ دكن "معالجتها" فى رال أو كات فبتدول الفكر إلى مجموعة 
أفكار:متراصة؛ وكأن كل فكرة ليست سوئ شيء لآ يربطه:زابط بالأفكار 
الأخرى, وكأنها ليست جزء! من رؤبة للكون. 


إن النموذج الفعال, الذي يُستخدم أثناء صياغة الفروض في الرسائل الجامعية 
وفي عملية التأليف, ٠‏ يعيش في ظلال النماذج المستقاه من العلوم الطبيعية, ولذا 
نجده لا يُفرّق في كثير من الأحيان بين مناهج البحث في العلوم الطبيعية وفي 
العلوم الإسانية ولا بين الظواهر الطبيعة والظواهر الإنسائية. فحيت ان« الندوةج 
الفعال مستبطن بشكل غير واع فإنه لا يُعلن عن نفسه بصراحة إلا في حالات 
نادرة (وعلى كل من يجرؤ ان يصرح بالقول بان الإنسان والشيء لا فرق 
بينهما؟) إلا أنه مع هذا يتبدّى من خلال مجموعة من الافتراضات والآراء 

بأن هناك معنى واحداً نهائياً صائباً ننجح في الاقتراب منه إن تحلينا e‏ 


والحياد. ويسود الاعتقاد بأن إلمعرفة سلسلة مترابطة الحلقات كل حلقة تؤدي 
إلى التي تليها, ولا تفكن تحطى العلقات الوتجاوره لأن سلسلة المغرقة - حنست 
هذا التصوّر - سلسلة تراكمية صلبة (تماماً كما هو الحال في حقل العلوم 
الطبيعية), ٠‏ ومفهوم السببية الذي يسود فيها هو بنفس الصلابة. وتأخذ عملية 
انالف من نم شكل. إضافة فعلومات الواحدة للأخزرى.ؤفراكفتهاء.ويضي التأليفت 
هو إجراء تجارب في إطار النظرية العامة السائدة حتى نزداد اقتراباً من الحقيقة 
2 ال عار الا و الملبيعي أو الوناضي فى الف اله 


ويتبدّى هذا النموذج الفعال في اقتراحات الرسائل الجامعية في حقل العلوم 
الإنسانية:: أدكر في الماضي:(أي حتى. أواخر الستشات) حينما كان طالب 
الماحستير أ6 الدكتوراه يسجل موضوع بحثه كان يكتفي باختيار عنوان الموضوع 
(أي الإشكالية التي سيتناولها الباحث) في سطر أو سطرين: ويُترّك بعد ذلك هو 
واستاده: قالضضالة "بخ والبحث لاند.ان يكون منفتها, ولابد أن تود :إلى 
تحولات فكرية. أما الآن مع افتراض إجراء التجربة في إطار النظرية العامة 
السائدة, ومع افتراض فكرة التراكم المعلوماتي, فإن مشروع الرسالة يصل 
أا الى سس صف حن بد كن التاحت كل ما شس وله مه اء وكل الفراضة 
بل فصول البحت. ولكق إذا كان "الباحت" عرف ما سيقول: فلماذا ینف 
الرسالة إذن؟ 


وانطلافا من سس التصون التراكفي :و لاوخ نجه التساظة:والوضوع والوقة 
والموضوعية والإيمان بوجود معنى واحد نهائي صائب (يشبه القانون العام في 
الغلوم الطييفية). أصيح من الامون الشات الان في عقل الدراسات العليا في 
العلوم الإنسانية أن يتقدم الطالب باقتراح لكتابة دراسة عن "الفكر التربوي 
للشيخ محمد عبده", على سبيل المثال, فيقال له "إن هذا الموضوع قد درس من 
قبل" وأنه. "تمت تفظيته".. والافتراض هنا أن الدراشة تغظي موضوعا (الفكر 
التربوي للشيخ محمد عبده بشكل عام). لا إشكالية أو إشكاليات محددة (علاقة 
فكر ال محمد غنوه التزيوي كيه الذئي الاعات مها إن كان هة 
تنافضات - عاف فكر الشية محمد عيذة ال روي فر فن سبقة من الممكرين 
ومن اتوا بعده ‏ علاقة فكره السياسي بفكره التربوي). وإذا كان موضوع الرسالة 
هو موضوع بشكل عام (وليس إشكاليات محددة) يرصد بشكل موضوعي براني, 
فمن المنطقي أن يتحول كاتب الرسالة إلى عامل أرشيف ومن ثم يمكن أن 
يقال له: "إن هذا الموضوع قد درس من قبل وتمت تغطيته" 0 
الفعلومات الخاصة بهذا الفوضو نم حمعها. ماما فلع حى المعاومات 
البرانية عن اذى الكائنات زوهي ب في :وافع الام مرحلة ديامن عراجل 
الدراسة في العلوم الطبيعية, لابد أن تعقبها مرحلة ربط المعلومات بعضها ببعض 

نم التعميم متها وهي عملبات عقلية تتطلب: قدرا غالا من الخال والمقدزة على 
الف 


هذا الموقف يستبعد بطبيعة الحال الذات المركبة المُدركة المتفاعلة مع 
الموضوع التي تصوغ الإشكالية المحددة ويستبعد فكرة أن التساؤلات التي 
يطرحها باحث ما في العلوم الإنسانية. يحمل اعباءه النفسية والفلسفية الخاصة, 


لابد أن تكون مختلفة عن تلك التي يثيرها باحث آخر يحمل أعباء نفسية وفلسفية 
أخرى, وأن اختلاف التساؤلات لابد أن يؤدي إلى اختلاف النتائج. كما يعني هذا 
الموقف تجاه البحث والتأليف إنكار إمكانية التحولات الفكرية أثناء عملية البحث 
بسبب ( تركيبية الإنسان وتركيبية الظاهرة. ولذا انتھی الأمر بأن ضيحت عملية 
اناف في العلوم الإنسانية هي مجرد إجراء تجارب في إطار النظرية 
والفروض العامة السائدة. وظهر ولع غير طبيعي بالأرقام والإحصاءات والجداول 
والرسوم البيانية, وأصبح الاستبيان. 1 الوضول إلى الدقة المزعومة والتوصل 
إلى الحقيقة الواحدة. وفي نهاية الأمر أصبح التاليف, عند الكثيرين» هو التوثيق 

ع اوو ا ا ل ا I‏ اكتشاف للمنحى 
الخاض لالظو اهن موضع الدراسة: وهو ما أسمية التونيق الأفقي: أن يأخذ الباحث 
مقولة معروفة مستقرة ويوثقها من كتب أخرى دون إبداع أو تساؤل, كأن يثبت 
الباجة بما لا قل الشك أن الصهيوتية جركة عنصرية. وان الروما شكية عودة 
للطبيعة والعواطى. وان عضر هبة الل وان جا فط |يراهيم نتبا غر الوطفية! 


وقد أصبح كثير من البحوث الأكاديمية التي يُقال لها «علمية», والتي يتقدم 
أصحايها من أسائذة الجامعة للترقية: ويخصلون عليها في معظعم الأخيان؛ ليست 
إلا إعادة ترتيب لبغض الخقائق التي وردت في دراسات سابقة أو ربما اكتشاف 
حقيقة جديدة لا علاقة لها بنموذح اونظ (وكان الباحث بر أو رلوك هولمز). 
بحيث أصبح البحث العلمي مثل الكائن الطفيلي الذي يعيش على البحوث 
المشورة ا ومثلالطائر الخارع الذي يتقض على فريسته إن غفل الأخرون]عتها. 
وأصبخت :عار القرقية مسألة كفب مثل: عذد الخراجخ تاريخ شيرها د عدد. . .. 
اللغات التي كتب بها هل هي من آخر المراجع... إلخ. وهي كلها تنم عن أن كثيراً 
من أساتذة الجامعة (من المتقدمين للترقيات وممن يقومون بمنحها) يدورون في 
هذا الإطار العقيم. وأصبحت الرسائل الجامعية دراسات في موضوعات عامة 
مثل "تاريخ ليبيا في النصف الأول من القرن العشرين" أو "المدرسة الطبيعية في 
الأدبين الإنجليزي والفرنسي في النصف الثاني من القرن التاسع عشر". وتصبح 
القضية لبحث الطالية عن موصوع الم يكتب عنه اجد من قل وجيتما يخبار 
"الموضوع" قف الظالق مدهوشا فى جيرة من أمرة لآ يدري هادا بهل واين 
يبدا واين ينتهي. ولكن عادةً ما يتم التغلب على هذه الحيرة عن طريق صيغة 
نمطية محددة: تحديد عدد الصفحات ‏ كتابة فصل عن حياة الكاتب فصل آخر 
عن خلفيته ‏ فصل ثالث عن أفكاره ‏ فصل رايع عن أعماله الأولى ‏ فصل خامس 
عن أعماله في شبابه, وهكذا. وتبدأ الآلة في المدوران وفي مراكمة المعلومات ولا 
تتوقف إلا حينما يشعر الأستاذ أن الدارس قد أنهك بما فيه الكفاية وجمع جمع من 
المغلومات الكين ولوان ئي الإشارة من الأشناد لان فل هده الدراسة لا 
يمكن ان تكون لها نهاية, قهي ليست لها بداية بسبب افتقار الإشكالية وعدم 
وجود أسئلة محددة: تو تانق بعد ذلك مرحلة مناقيقة الرسالة والتي لا تختلف 
عادةً في منهجها عن المنهج المتيع في كتابتها (وذاك الشبل من ذاك 
الأسد).فالمناقشات تدور في الغالب حول حصر آخر المراجع وآخر المعلومات 
وكم المعلومات. و"النقد الموضوعي" يأخذ شكل نقد معلوماتي كمي إذ حصي 
الأستاذ المناقش الأخيطاء المطبعية والمعلوماتية التي وقع فيها الكاتب 
والمَرّاجع التي لم يَطلّع عليهاء أما وجود أو غياب الإشكالية, أما العملية الإبداعية 


الأساسية, عملية التفكيك والتركيب, فهذه أمور تُترّك وشأنها وكأنها أمر ثانوي لا 
اهمية له. 


لى فى ا لقول ان 'فتاهجنا التعليفية تضدر عن فلسفة تزاكفية ؤزية فمائلة 
ا ل لا على طريقة تصنيفها والربط ببنها 
حشدا آ هائلاً من" المعلوفات ا بجوار واو درساً بعد قرس فيبرز 

فتوشطو الذكاء الذين لا:يتمتعون إلا بموهبة الحفظ:والتكزار والاجترار: وتفقة 
الأحيال مقذر ها على التفسير والإبذاع والنقد 


ويصل النظام التربوي إلى قمته أو هوته في ظاهرة الدروس الخصوصية, حيث 
تصبح الكفاءة الأساسية هي الكفاءة في تلقي الحقائق البسيطة الواضحة 
الدقيقة. وعلى مستوى الجامعة يقوم الأستاذ بإملاء محاضراته فيدوّنها الطلبة 
بكفاءة عالية, ثم تتطور الأمور فيطبع الأساتذة محاضراتهم فيما ر یسمی 
«المذكرات نت الجامعية» فيقوم الطلبة بحفظها ويقوم الاساتذة بجمع "فائض 

القيمة". وندوز العملية التربوية باسرها خول الامتجانات: أي كقاءة تلقن لفان 
البسيطة الواضحة الدقيقة وكفاءة كتابتها في بساطة ووصضوح ودقة في ورقة 
الامتحانات في انزع وقت! وتدريجياً تصبح القضية التربوية الاسشا فة هي الأرباح 
التي يتقاضاها المدرسون عن دروسهم الخصوصية والأساتذة عن مذكراتهم 
الجامعية. وباب بعض مين صر ده العملية الاستغلالية عن طريق 
ل ا الاه د ا وسح الظالت 
شيئاً مذعناً. ويتحرك الجميع داخل إطار جامد لا يؤدي إلى أية تحولات فكرية أو 
إثراء فكري أو معرفة جديدة, فما يُعرّف هو عادة مجموعة من الحقائق المتناثرة 
(البسيطة الواضحة الدقيقة) التي ينساها الطالب بعد الامتحان ويصبح عقله مرة 
أخرى صفحة بيضاء من غير سوء, ويضمر الإبداع وتضيع الحقيقة. ولحسن الحظ 
فإن كنيرا من الباحثين الأذكياء يفلتون من قبضة هذه النماذج, ولكن هناك العديد 
انا من تسقطون ضرعي لها فيسفقظوق: الإتذاع والخال والعقدرة على 
التفكيك والتر كنب ويراكمون: الفعلومات مكل موضوعي متلق محاية نات 
وتزتبط هذه القضية ارنباظا وثيقاً بمشكلة الموضوعية والذاتية فق العلوم 
الإنسانية. 


الموضوع 1 1 
«الموضوع» بالإنجليزية «اوبجيكت 00[401» من الفعل اللاتيني «اوبجيكتاري 
cetareزob».‏ ومعناه «يعارض» أو هلقي امام», المشتق من فعل «جاكري 
ع]ع20[» بمعنى «يلقي ب», و«اوب 00» بمعنى «ضد». و«الموضوع» هو الشيء 
e‏ الخارجي وكل ما يدرك بالحس ويخضع للتجربة وله خارجيته 
وشيئيته, وکل ما هو مستقل عن الإرادة ويوجد خارجح الوعي الإنساني e‏ 

رغائينا وآرائنا. والموضوع ينطوي على على طبيعته وحقيقته, ووجوده ليس رهنا 

بمعرفته ولا بتسميته. وعادة فا بحري تضور الموضوغ .على انه ثانث .مسف 


وتمكن القول يان «الموؤضوعغ» في الفلسفات: التى يمكن تخنيقها على أنها 


«موضوعية» هو الركيزة الأساسية للعالم, ٠‏ وهو المطلق الموجود بذاته, وهو الكل 
المركب المتجاوز للأجزاء. فليس له سبب متقدم عليه ولا فاعل ولا صورة ولا 
قادة ولا قان فهو يفام الفخرك الاول: 


فوزة النفض أن آلا ت فن الى معفى الحقيفة على الموضوع :وفنة بض 
المفكرين المحدتين: الخوضوع هو الفعل وعند الأخرين.هو تانج واتار الفعل: 


وتستخدم كلمة «موضوع» للإشارة إلى أي شيء نتحدث عنه وإلي المادة التي 
يبني عليها المتكلم أو الكاتب كلامه وإلى مادة البحث, فنقول E‏ 'موضوع هذا 
البحث هو كذا" . وموضوع العلم هو معطياته ومادته وظواهره وحقائقه. وموضوع 
القضية (بالإنجليزية: سابجيكت 606زنا5) يقابل المحمول (بالإنجليزية: يردكيت 
0601216). فهو الذي يُتحدّث عنه ويُحكم عليه في أي قضية إما إثباتاً أو نفياً. 


ونحن نذهب إلى أن الفلسفات العلمانية الشاملة تفترض الطبيعة/المادة كنقطة 
مرجعية نهائية وكركيزة اشاش فهو الموضوع النهائي الذي يستوعب كل لشيء 
بما في ذلك الذات الإنسانية. وتشير كلمة «موضوع» في هذه الموسوعة إلى هذا 
العظطلق باعتباره الموضوع النهاتي المتجاون: كما تسر اطا إلى أت مخزدات 
ومطلقات مادية لا إنسانية هي في جوهرها تنويع على الطبيعة/المادة ومرجعيتها 
النهائية واجذية فادية. هذه المطلفات المادية تتجاور الإنسان: ولا تجا وريها 
وتستو كب الإنسان ولا يستوعبها. ونشير إليها أحياناً بتعبير «المطلق العلماني», 
فهي مرجفية ذاتها (الذولة القومية . السوق|المصتع ‏ الداقع الاقتصاذي. المفعة 
اللذة ‏ حتمية التاريخ(. 


كما نذهب إلى أن المنظومات الحلولية الكمونية,. حيث يكون المركز كامناً حالاً 
في المادة, تنطوي على صراع حاد بين الذات والموضوع, فتتمركز الذات حول 
نفسها باعتياز أنها هى الفر كر ولكتها عفد جدودها وتحد نفسها عتم ر كزة هول 

الموضوع مذعنة له. 


الذات 

«الذات» بالإنجليزية «سابجيكت 8٤‏ زطلاء» عن نفس أصل كلمة «أوبجيكت 
أ©00[6», وهما من فعل «جاكري 306/6[» بمعنى جمُلقي». ولكن» بدلا من «أوب 
00> والتي تعني «فوق» التي تضاف لكلمة «اوبجيكت 00[66016», يضاف مقطع 
«سب 0اS»‏ بمعنى «تحت» أو «مع». والأصل الإنجليزي يشير إلى حالة 
الاستقطاب بين الموضوعي والذاتي: والداقي:هوها سمهي إلى الات أي ها 
يتصل بها أو يخضع لها: 


1 ذات الشيء هي جوهره وهويته وشخصيته. والذات هي حقيفة الموجود 
م .ويقابله ا أي التبدلات الظاهرة على سطح الأشياء. والذات 


ا الور وال كى كف آلا ت فلن ااه و الشات لطا 
وتوجد الصور الذهنية وتُقايل العالم الخارجي (غير موضوعي) الذي يقع خارج 


نطاق الوعي. 


3 - العقل أو الأنا أو الفاعل الإنساني المفكر وصاحب الإرادة الحرة أو الكيان 
الذي يتصف بصفات محذدة (الموضوع هو المفعول به(. 


4 العقل الديكارتي أو الكانطي الذي يُدرَكَ العالم الخارجي من خلال مقولاته. 
5 صانع التاريخ كفرد أو طبقة (باعتبار أن التاريخ هو الموضوع(. 


وحن تقر فى هذ الفوسوعة إلى الات ا عا رها الات لاسا تة الخرة 
الفاعلة المسئولة. وفي إطار المنظومة العلمانية العقلانية المادية, يمكن القول 
أن الذات الإنسائية ذات طبيعية:ماذية ليس لها أصول :ربانية. ومع أنها لا توخد إلا 
في الزمان والمكان, فإنها تصر على أنها مركز الكون وأنها ستحقق تجاوزأ 
لواش الطبيعة ولكتها. لأنها:ذات طبيعية: تقفو جد وذها وتتفكك ويويمن 

الو النهاني على الطبعة الماد ودا ال لال السار 


داخل ك المادية إلى حول الموضوع (الطبيعة/المادة) وتحل 


إشكالية الموضوعية والذاتية 


«الموضوعية» مصدر صناعي من كلمة «موضوع». والموضوعية هي إدراك 
الأشياء علي ما هي عليه دون أن وا نظرة ضيقة أو أهواء ا مول او مصالح 
أو تحيزات ت أو حب أو كره. ولذاء فان وضصف .شحخض نان "تفكيره موضوعي" . فإن 
هذا يعي أنه اعناد آن یل ااه سق إلى النظن إلى الا على اسا 
الل وة هوف كل الحلا نات والطروف و2 ا 


والموضوعية هي الإيمان بأن لموضوعات المعرفة وجوداً مادياً خارجياً في 
الواقع: ويان“الحقائق يجب أن نظل. مستقلة عن قائليها ومدركبهاء وبأن ثمة 
حقائق:عامة يمكن التاكد من ضدقها أو كذيها: 0 الذهن يستطيع أن بضل إلى 
إدراك الحقيقة الواقعية القائمة بذاتها (مستقلة عن النفس المُدركة) إدراكا كاملاً, 
وأن بوسعهٍ أن يحيط بها بشكل شامل. هذا إن واجه الواقع بدون فرضيات 
فلسفية أو أهواء مسبقة, فهو بهذه الطريقة يستطيع أن يصل إلى تصوّر 
موضوعي دقيق للواقع يكاد يكون فوتوغرافياً. 


وكلمة «الذاتي» تعني «الفردي», أي ما يخص شخصاً واحداً, فإن صف 
بان "تفكيره ذاتي' ' فهذا يعني أنه اعتاد أن «تجعل: احكافةعقيينة على شيعو 

وذوقه. ويُطلق لفظ «ذاتي» توسعاً على ما كان مصدره الفكر لا الا ومنه 
الأحكام الذاتية (مقابل الأحكام الموضوعية) وهي الأحكام التي رتعبر عن وجهة 
نظر صاحبها وشعوره وذوقه. فمعرفتنا بالواقع محدودة هاما عن طريق 

خبرتنا الذاتية الخاصة وتجربتنا الفريدة ووعينا وإدراكنا. 


و«الذاتي» في الميتافيزيقا هو رد كل وجود إلى الذات, والإعتداد بالفكر وحده. 
أما «الموضوغي»: فهو رد كل الوجود إلى الموضوع: المت ا الؤاحد المتجاوز 
للذات. أما في نظرية المعرفة, فإن «الذاتية» تعني أن التفرقة بين الحقيقة 
والوهم لا تقوم على أساس موضوعي. ۽ فهي مجرد اعتبارات ذاتية, ولیس تمة 
حفيقة مطلقة. أما «الموضوعية» فترى إمكانية التفرقة. وفي عالم الأخلاق, 
تذهب الذانية إلى أن مفياس الغين والشر إنها يقوم على اعتبارات شخصضة إذلا 
توجد معيارية متجاوزة: أما الموضوعبة فتري: إمكانية التوضل إلى مغيازية. وقي 
عالم الجمال, تذهب الذاتية إلى أن سكام الجمالية مسألة ذوق, أما e‏ 


ورغم أن هذه التعريفات تبدو سلسة وبسيطة, ورغم أن التعارض بين الذاتي 
والموضوعي سلس وواضح, فإن ثمة مفاهيم معرفية كلية نهائية متضمّنة غير 
واضحة تجيب على الأسئلة الكلية النهائية (ما الإنسان؟ ما العناصر المكونة له؟ 
ما علاقة عقله بالواقع؟ ما الهدف من وجوده؟ أيهما يسبق وجوده وجود الآخر 

- الإنسنان أم الطبيعة؟):.وستلاحظ ابتداءً أن هتاك أشكالاً كثيرة من الموضوعية 
(تماها كما أن هناك أشكالا كتيرة من العفلانية)ر ولكن المرجعيات عادة غير 
واضحة. فإذا قلنا "فلنكن موضوعيين" أي"فلتحكم العقل" ولم نزد. فنحن نقول 
في واقع الأمر "فلنكن موضوعيين ولتحكم العقل في إطار المنظومة المعرفية 
السائدة التي تسبق كلا من الموضوع والعقل" . وقي العصر الحديث, نحد أن 
المنظومة المهيمنة هي المنظومة المادية ونموذج الطبيعة/ المادة حيث لا فرق 
بين الطبيغة والإسان. ولذا: قان عبارة رة هنل «فلنكن موضوعتين» تعزن في 
واقع الأمر «فلنتجرد من عواطفنا وذكرياتنا ومنظوماتنا الأخلاقية وتراثنا ولنرصد 
الواقع الإنساني والطبيعي كما هو». أي أن كلمة 0 بشكل مجرد تعني 
عادةٌ «الموضوعية المادية» أو «المتلقية» (تماماً كما أن كلمة «عقل» بشكل 
مجرد تعني «العقل المادي»). وبهذا المعنى, فإن الموضوعية هي, في واقع 
الام العقلانية الهادية في هز جل النكر كز خول الموضوع - لا التمر كر خول 
الذات): .وأنها تاج الرؤية المتمزكزة حول الطبيغة/الهادة, وعاذةٌ ما تدوز :فئ 
إطار المرجعية المادية الكامنة في الطبيعة/المادة (على عكس الذاتية, فهي نتاج 
الرؤية المتمركزة خول الذات والانساتء وعادذة ما تدور فى إظار المرجعية 
المادية الكامنة في الذات). 


ويمكن تلخيص الأبعاد الكلية والنهائية المعرفية) للموضوعية (المادية) بأ ها 
الإيمان: بآن العالم (الإنسان والطبيعة) كل متجانسن مكتف: بذاته. وتبدا المتتالية 
النماذجية للموضوعية المادية (شأنها شان أ منظومة حلولية كمونية مادية) 
بفزخلة اتشانية ذاتية (فاحدية ذاقة -تطركز خول الذات). ومع خفن العتتالية 
وبعد.مرحلة قضيرة من الثنائية الطلبة تصبح الطبيغة/المادة هي المركز وتهيمن 
الواخدنة الموضوعية القادية (الفمركن خول الموصوع )وها يفني في وافع الأمر 
نقد الانسان كعتضر قعل وتخو إلى عتصر سلبي. فلق :اله ف 
تتحول إلى كيان بسيط منبسط سبحا يستو كب هذا الإنسان, اي ان ثنائية 
الإنسان والطبيعة الفضقاضة نتم القضاء عليها لصالة الطبيعة :وتسود الواحدرة 
المادية. 


القضايا التالية: بها 


1 عقل الإنسان: 
1 العقل السليم من منظور الرؤية الموضوعية (المادية) إن هو إلا صفحة بيضاء 


أو سطح شمعي (باللاتينية: تابيولا رازا r2‏ 3الا0ة): وهو ما يعني أنه مادة 
فة فهو دماغ او هخ أكثر ماه عقلا(فالعقل مفهوم فلسفي وليس مجرد 
وجود ا كك 


ف الل شل سمط خخاند فيو كالآلة نط :عليه المعظنات: الم کات 
الحسية وتتراكم. 


ج) عقل الإنسان لا متناه في قدرته الاستيعابية والامتصاصية والتسجيلية. 


ذ) الفقل الام سحل ويمتض ويرضه بعاد دي دون أ هوه اوي او 


ه) هذا العقل جزء لا يتجزأ من الطبيعة/المادة, أي أن الحيز الإنساني ليس له 
وجود مستقل, ولهذا السبب تسري علي عقل الإنسان القوانين المادية العامة 
شحضية :ولا جدوة حدووة تتطابق تماماً مع حدود الطبيعة/المادة). وهو مثل 
الطبيعة يتحرك في إطار القانون المادي العام ويرى العالم في إطار التشابه 
والتجانس. وهذا هو المعنى الحقيقي للقول بأن ثمة تقابلً بين قوانين العقل 
وقوانين الواقع. وبين الذات والموضوع. 


و لهذا الست نفقشة: فان الففل قادن على التعامل مع العالة المموضوعي 
الخارحي: أي العالم المحسوسن: بكفاءة بالغة. أما حيتما يتعافل مع عالم الإان 
الداخلي, فهو أقل كفاءة. 


2 الواقع: 


أ) الواقع الموضوعي (الطبيعة) واقع خام بسيط (يأخذ في أغلب الأحوال شكل 
کی اس متحركة). وهو مجموعة من الحقائق الصلبة والوقائع المحددة (التي تنطبع 


اا ااا لادا رسا تماماً مثلما ثعاقل الطوأهر الطبيعية. ا 
الفروق بين الإنسان والطبيعة بحنث يتخول الإتسانئ إلى طبيفي: أي ان 
ل تصدّر عن الإيمان بوحدة (أي کک بحيث يصبح 0 


افج العلوم الظبيعية لدراسكة: 


ج) الحقائق, لهذا السبب, عقلية وحسية (فالعقل جزء من الطبيعة) وقابلة لأن 
تعرَف من جميع جوانبها, والموجود هو ما نحسه ونعقله وما وراء ذلك فاوهام. 
المعزقة. إذن: قله وجعفية وط رل اللي والعسي كان فهما ف 


واحد). 


ذ) أخزَاء الواقغ الموضوعى تترابط فن تلقاء:نفسها حسب قوانين الترابط 
الطبيعية/المادية العامة. وحسب حلقات السببية الواضحة المطلقة. وبشكل 
صلب لا تتخلله ثغرات أو فجوات. فكل شيء يدخل شبكة السببية الصلبة ومن ثم 


يمكن رد كل الأجزاء المتعينة المتفردة إلى الكل العام المجرد. 
ف هذة السععية كامنة فى الأفياء أو لخكيقة بها تماما 
3- الإدراك: 


| ) عملية الاذراك خذؤر فى إظار المرجعية المادنة الكامتة:.ولذا قهى غملة 
اتصال بسيطة مباشرة (جسدية مادية؟) بين صفحة العقل البيضاء والواقع 
الخلبيعة/العادة. تلك القواتين اللي فس على اسان سزيانها على الأشنياة 


ب وهي عملية تلق موضوعية مادية تراكمية (ذرية) إذ يعوم العقل بتلقي 
الحقائق الصلبة والوقائع المحددة المتناثرة التي تأتي من الواقع الموضوع 
الطبيعي/الفادى الذي بتر اكم فوق عقل الإنستان. 


ج) وبإمكان هذا العقل أن يقوم بعمليات تجريبية, أي أن يختار عناصر من الواقع 

دم كانه إن يكون سقلا عن قوانين: الطبيعة/المادة. ولد سيختار العقل رسكل 

لقاى أو الى الجواني العاهه الم وال اة الحاراهر رفوي وعدها 

TT‏ والقابلة للقياس والنظر العقلي) وهي التي تساعد على التوصل إلى 
نون العام. 


6 ونخن حين تقول «العقل ربط هذا من قل التجاون فالاشاءت كما 
اسلفنا- مرتيطة فى الؤاقع برباطالسيبية الواضة» والواقع: والففعظيات 
الحسية. ترسظ قن عمل الإنشان فن :تلقاء تفسهاء بشكل الى حسي قواتين 
الترابط المادية الألية العامة. إذ تترابط الأحاسيس ا مسحل إلى افا 
تسيطة. تم تراط الأفكاز البسيطة لتتحوّل إلى أفكار مركبة تترايط بذورها 
لتصبح أفكاراً أكثر تركيباً. وهكذا حتى نصل إلى الأفكار الكلية. 


ف)اعقلية الإذراك عفلية عامة لا اتر بالزفان: والمكان: :أو توق المدرك من 
الظاهرة. 


ى العقل قاور غلى:وياذة التجرية إلن أن يكل إلى القوانين العامة للخركة 
ويصوغ هذه القوانين في لغة بسيطة عامة يُستحسن أن تكون لغة الجبر, حتى لا 
نلف لى الاقصاح من مدرك لاخ 


4 بعض نتائج الموضوعية )المادية:( 


تُلغي a‏ (المادية) كل الثنائيات, E‏ ثنائية الإنسان a‏ 


تذوز الموضوفية الماذية) في إطان الواخدية النسينة(المرتيظة كيام الارجاطا 
بوحدة [اي واحدية] العلوم), فثئمة سبب واحد أو عدة اسباب لتفسير كل 
الظواهر. 


تا فة يمان تكترورة الوضول الى رة فالية من النفكية و هول ال فن 
قفق مع الواحدية السينية. 


ج تقل الموضوعية:(الماذية) مركز الإدازك من العقل الإنسائي إلى الشىء 
نفسه, ولذا فإن هناك اتجاهاً دائماً نحو تأكيد الحتميات الموضوعية المادية 
المختلفة. 


د) تستبعد النماذج الموضوعية (المادية) الإنسان كعامل قادر علي تجاؤز 
المعطيات المادية حوله, بل ترده في نهاية الأمر وفي التحليل الأخير لهذه 
المعطيات. 


ه) الموضوعية (المادية لا تعترف بالخصوصية, ومنها الخصوصية الإنسانية. فهي 
تركز على العام والمشترك بين الإنسان والطبيعة, ولذا فإن الفكر الموضوعي 
يعبر عن نفور عميق من الهوية والخصوصية. 


ف ألا درف التوصوغيه العامة بالغاتياك الإتسافة ولا بالقطيف:فالعائيات :لا 
تكن دراستها اد فاسیا كما أنها یی على الان :دون عالم الخلعة ذا 
تستبعد الموضوعية فكرة المعنى. 


ز لا تعترف الموضوعية (المادية) بالإبهام, فهي تُفصّل الدقة الكمية التي 
يمكن استخدامها في دراسة كل من الإنسان والطبيعة, ولذا فهي 
تستبعد بقدر الإمكان, عناصر الإبهام وعدم التحدد في الطبيعة والإنسان. 


ح) تفضل الموضوعية (المادية) البراني (فهذا هو المشترك بين الإنسان 
والحيوان) وتهمل الجواني. 


طا دوافع الإسناة :صتيطة واضخة: نرانية:مستهمدة اما فن البيثة الاجتماعنة. او هن 
العناصر الورائية: وهي.دواقع يمكن رضذها بيشاطة: 


ي) المعرفة نتاج تراكم براني للمعلومات. 


ك) يفكن تفن سلو الإتسينان,وافكارة:في إطار:التاتي والاتر (التراني: لا 
التوليد أو الإبداع (الجواني). 


ل) تفضل الموضوعية الاستمرار (استمرار عالم الطبيعة والإنسان 
اشاشی في وحدة 000 وترفض الانقطاع (أي تميز يز الإنسان عن ا أو 
تنظر له بكثير من الشك 


م ) الالقرام بالموضوفية (الخادية) يعني ان تخرد آلنا حت فن ذائيته وخصوصضيةه 
الحضارية بل الا اة وهن عواطفة: وجواسه وخسية الخلقي وكليته الإسنانية: 
ا ل اي يي وبتشم 
oT‏ 


5 الموضوعية (المادية) والنموذج التراكمي: 
النموذج الكامن في الرؤية الموضوعية (المادية) نموذج تراكمي: 


أ) فثمة إيمان بأن كل المشتركين في العلوم (إن توافرت لهم الظروف 
الموضوعية) يفكرون بنفس الطريقة وتسالون نفس الاسئلة, وهذا يعني أن ثمة 
حقيقة موضوعية ثابتة واحدة نحا نحاول الوصول إليها وا وبنفس الطريقة, وهو ما 
تؤدى إلى تراكم الإجابات وتشتابكها على مستوى الحنسن البشري باسرة::وهذا 
التراكم والتشابك سيؤدي إلى تزايد رقعة المعلوم تدريجياً ويؤدي بالتالي إلى 
تقاض رقعة المجهول. 


ب) عملية التراكم ستوصلنا إلى نموذج النماذج, القانون العام, الإجابة الكلية 
(النهائية). فما هو مجهول في الطبيعة (المادية والبشرية) هو أمر مؤقت, إذ 
سيصبح من خلال تراكم المعلومات معلوماء وتتراجع رقعة المجهول,. وسيؤدي 
تراد رقعة المعلوم والتراكم المعرفئ: المستغر إلى سد كل الثغرات والتحكم 
الكامل أو شبه الكامل وإلى معرفة الطبيعة البشرية المادية معرفة كاملة أو شبه 
كاملة: بجنت تضبخ كل الأمور (إنسانتة كانت آم طبيعنة) أفورا نسيية هادنة 


ع اتخكم على المعوفة:من متظور هدق قربها أو تعدها فن النفظة النهانية 
الواحدية التي يتحقق فيها القانون العام وتتطابق الكليات مع الجزئيات. 


د ) هدف الإنسانٍ من الكون هو عملية التراكم 0 هذه: وهدف العلم هو 
للإنسان 0 الطبيعة. ولتحقية هذاء لابد من إدخال کل الأشياء (الإنسان 
والطبيعة) في شبكة السببية الصلبة والمطلقة حتى يتم شرحها وإخضاعها 


للقرزانين الطبعية» وتي رانو الذزاسة الموصضوفية زات الفح وضو إلى 
القردوس الا ب هات الا ار ی "لاقل إلى الا ف الال الجديد 


ه) العفل قاذ على إعاذة صاع الإنشان ونيئته المادة والاجتماقة فى :ضوء نا 
تراكم عنده من معرفة وبما يتفق مع القوانين الطبيعية العامة التي أدركها 
الإنسان من خلال دراسته الموضوعية لعالم الطبيعة والأشياء (وهذا ما إيبسمى 
عملية الترشيد, أي تنميط الواقع من خلال فرض الواحدية المادية عليه حتى 
هكر اله كو الكامل فه ت حوسلته: اق وله الى وسفلة ومافة ان اة 
يمكن توظيقها ركفا ءة عالية كها تمكن تعظيم فاندها( 


ويُلاحظ أن ثمة استقطاباً حاداً في كل المنظومات الحلولية الكمونية المادية. 
يتضح هذا في الاستقطاب بين الموضوعية (في تأليهها للكون وإنكارها للذات) 
والذاتية (في إنكارها للكون وتأليهها للذات). فالموضوعية تفترض أن الواقع 
معقول وأنه مكمن الحقيقة اله يمكن معرفته وتفسيره في ضوء القوانين العامة 
التي يستخلصها الإنسان من خلال إذعان الذات للموضوع. أما الذاتية فترى أن 
الواقع غير موجود أو لا يمكن الوصول إليه ولا يمكن إدراكه أو رة ولا يمكن 
التوصل إلى:آية قوانين أو حفائق عامة؛ ومن .ثم تصبح علافة الات بالموضوع 
واهية, ٠‏ وقد تختفي ا 


وقد واجه الفلاسفة مشكلة الاستقطاب الحاد بين الذات والموضوع (الواحدية 
الذاتية والواحدية الموضوعية), وطوجية القضية التالية: هل الذات قادرة على 
معرفة الموضوعات, أم أن الموضوعات برانية بحيث لا يمكن الوصول إليها؟ 
وهل الذات هي مقياس حفيقة الأشياء (أي معقوليتها) أم أن الموضوع يحتوي 
نظامه (ومعقوليته) دون ارتباطه بالذات الإنسانية؟ وقد حاول كثير من فلاسفة 
القرن العشرين حل إشكالية ثنائية الذات والموضوع عن طريق إلغائها اما 
فقالوا بعدم انفصال الذات عن الموضوع, فالموضوع ليس شيئاً مستقلاً عن 
الإرادة البشرية وإنما هو الفعل الناجم عن ممارسة القوة (فلسفات القوة). وقال 
البعض الآخر إن الفعل ليس هو في ذاته ولكنه نتائج وآثار الفعل (الفلسفة 
البرجماتية). والأمر عند فريق ثالث لا هذا ولا ذاك 0 هو ما يتجه نحوه الوعي 
(الفلسفة الفينومينولوجية). ومن ثم. فإن الذات لا وجود لها خارج الموضوع, 
وهي تستمد وجودها من تقابلها معه. 


ولكن, ورغم الاستقطاب الشديد, فإن ثمة نقط تشابه بين الذاتية والموضوعية, 
فكلاهما يدور في إطار الحلولية الكمونية التي تفترض وجود مركز الكون داخله 
(الدات أو الموضوع) ومن ثم فإن كلها واحدي يلعي الماد وإمكانية التجاؤة. 
وتؤكد الموضوعية (المادية) أن الأشياء المحسوسة مادية ولها وجود موضوعي. 
ولكن هل العلاقة بين هذه الأشياء المحسوسة علاقة مادية وموضوعية تماما ام 
اه عمليات عقلية (ذاتية) تختلف من شخص لآخر؟ وجوهر 
الموضوعية هزالاستغراء:.أى التعميم :من-عددمن الجالات الفوضوعية» ولكن 
تمكنا أن شال: ك تحق للا تيان أن تقل هن عدر من الظواهر الفردية الى 
كل الظواهر التي تندرج تحت هذا النوع في الماضي (الذي لم يرصده الإنسان) 
والحاضر (الذى رضد بعض الات والمستفيل (المجهول تماما؟ الا بشكل هذا 


الانتقال شكلاً من أشكال الإيمان بالثبات؟ وإذا كانت الحواس الفردية للإنسان 
مصدر المعرفة, ا عليه؟ كل هذا ب : بين أن الحديث 
شاقن الخو ظ ةع وان راف جرت عق معرقة نوهل النها من لال الحواس 
يفتقد إلى المصداقية, ولذا تنحل الموضوعية في اتساقها مع نفسها وتسقط في 
ذاتية كاملة إذ أن كل واحد فينا (حسب الرؤية الموضوعية المادية نفسها) حبيس 
جوا سف ومن التفاضيل الذي وض ها 


ويمكن أن تحل الموضوعية (المادية) هذه الإشكالية بأن تُصَيّق نطاقها بقدر 
المستطاع فتقتصر وظيفتها قلف تعريف الظواهر ووصفها واكتشاف قوانينها 
(الماذية) وترتيت القؤانين من الخاض إلى العام: وتحل الملاحظة:فخل الخيال 
والتأمل والاستدلال النظري, وتقوم التجربة المادية مقام التصورات 

التفاصيل والحقائق المتناثرة. وفي هذه الحالة, ٠‏ تصبح الموضوعية موضوعية 
متلقية سلبية لا تستطيع التمييز بين مختلف المعطيات الحسية والمعطيات 
العقلية. ويصبح الرصد الموضوعِي رصداً لأمور غير مهمة وربما تافهة ولكنهاء مع 
هذاء "موجودة "مفوضوعيا ومادياً في الواقع. ويمكن أن يكون الرصد أفقياً بمعنى 
أن توضّع كل التفاصيل عنبا إلى جنب دون ربط او ترتيب هرمي. كما يمكن أن 
تصبح الموضوعية (المادية) احتمالية تماماء ٠‏ تضع الحقائق والتعليمات دون أن 
تنسب لها أي ثبات. ولهذا يجب ألا يُطرَح السؤال على هذا النحو: هل الحقائق 
موجودة بالفعل أم لا؟ وإنما يجب أن يُطرَح بهذه الطريقة: ما دلالة الحقائق 
ومعناها ‏ وأهصيتها؟ 259 تستحق التسجيل آم لا؟ فإن قلنا مثلاً إن الأساتذة 
الجامعيين يلبسون بذلأزرقاء أما غيرهم فيلبسون بذلا خضراء, فهل يصلح هذا 
أساساً لتصنيف أساتذة الجامعة؟ 


إن أساس اختيار الحقائق أكثر أهمية ودلالة من الحقائق في ذاتها. وكم 
المعلومات (مهما تضكّم لا علاقة له بالصدق أو الدلالة. فالصدق والكذب ليسا 
كامنين في الحقائق الموضوعية (أي من حيث هي كذلك) وإنما في طريقة تناولها 
وفي القرار الخاص باختيارها أو استبعادها. ومن هنا قولي بأن الحقائق شيء 
والحقيقة لشيء آخر والحق شيء ثالث. فالحقائق أشياء مادية صرفة نوجد في 
الواقع على هيئة تفاصيل متناثرة منعزلة عن ماضيها التاريخي وسياقها الحاضر 
وعن الحقائق الأخرى, أما الحقيقة فهي لا توجد في الواقع وإنما يقوم العقل 
المبدع تجريدها واستخلاضها من خلال عمليات عقلية تجرى. على كم الفعلوقات 
والوقائع والحقائق المتناثرة فيقوم العقل بربط الوقائع والحقائق والتفاصيل 
ببعضها البعض الآخر ويراها في علاقتها بالحقائق المشابهة ومعارضتها ام 
وأنماط ممائلة حتى يصل إلى النموذج التفسيري الذي Et‏ ف 
الحقائق المتناثرة (أما الحق؛ فهو ينتمي إلى عالم المُثْل والإيمان وهو يشكل 
المنظور الأخلاقي [المطلق] الذي لا يجده الإنسان جاهزاً في الواقع المادي وإنما 
يحاكم علئ اساسه كلا من-الخقائق القادية والحقيقة الفكرية العقلية). 


فالتضوتي :متلا تير | فن واقع أعضاء الجماعاف التهودية تمزهق غلى: اتغدام :جدوة 


عملية لرك الموضتوغي (المتلقي) مهما بلعم دة واماة ونزاهةة و لتحيل 
باحثاً | (سنشير إليه بعبارة «الباحث الافتراضي») قرر أن يتخذ موقفاً موضوعياً 
تماماً من هجرة أعضاء الجماعات النهؤدية وأن يرصدها بأمانة. سيبدا هذا الباحث 
الافتراضي بعمل جدول يدرج فيه أسماء الجماعات اليهودية في العالم, وبجانب 
كل جماعة ار رقام الخاصة بعدد اليهود الذين هاجروا منها ثم قد يضيف 
حَدولاً آخرياًسماء البلاد التي هاجروا اليهاء وقد يقرر أن يعمل جدولاً تارا يضم 
أسماء الجماعات اليهودية وأسماء البلاد التي هاجروا إليها وتواريخ الهجرة 
والنشثب المئوية المختلفة: وستكون النهانة أو الثمرة جدولاً ضخما أو غدة جداؤل 
ضخمة أو متوسطة الحجم. ولا شك في أن مثل هذه الجداول, باختلاف أحجامها 
وأشكالها مرحلة أساشية في غملية الرصد: ولكن أن تكتفي بهذة: الخظوة: فهذا 
فو التلفي السليي بعينه: ‏ فالجدول قد يحتوي على كل شىء ولكنة ل تقول شتا 
إذ يجب أن يُنظر له باعتباره مادة خام, مجرد حقائق, يتعامل معها العقل لا كنهاية 
في حد ذاتها وإنما كي يفسرها ويجردها ويستخرج الأنماط منها حتى نصل إلى 
الحقيقة, ولكن لا يمكن أن نتصور أن المادة الخام هي النمط وان الحقائق هي 
الحقيقة. ولكن:ضاحبنا. الباحث الموضوعي الاقتراضي الذي أشرنا إليم, بكتقي 
بالرصد ولا يُعمل عقله ولا يجتهد ولا يسأل ولا يطرح الإشكاليات ولا يربط ولا 
يجرد ولا يبقي ولا يستبعد,. ولعله لو فعل لاكتشف أن هجرة اليهود في العالم 
القديم لم تكن مجرد أرقام متراكمة بلا شكل أو اتجاه وإنما جزءاً من نمط, فقد 
كانت في معظم الأحيان هجرة من المناطق المتقدمة إلى المناطق المتخلفة, 
ولاكتشف أن هذا النمط انعكس مع بداية القرن السادس عشر. ولاكتشف أيضاً 
أن أعضاء الجماعات اليهودية لا يهاجرون والسلام وإنما يتحركون عادةً داخل 
حدود إمبراطورية ماء تِيسّر لهم الحركة وتؤمُنهم, وان هذا ما حدث لهم في 
العصر الحديث مع التشكيل الاستعماري الإمبريالي (الإمبراطوري) الغربي, وان 
0 فن المهاجرين اليهود في العالم الغربي إلئ الولايات المتحدة اماک 
هاجر %85 من مهاجري العالم الغربي إليها). ولعل باحثنا الافتراضي هذا لو أعمل 
عقله قليلاً لاكتشف أن أعضاء الجماعات اليهودية لم يتحركوا داخل هذا التشكيل 
الاستعماري الغريق: على وجه العموم وإنفا داخل!التشكيل الأتجلو ينا كيستوني 
على وجه التحديد. ومن هنا تواجدهم المكنف قي الولايات المتحدة وكنذا 
وأستراليا وجنوب أفريقياء ومن هنا أيضاً إسرائيل, فهي ليست جزءاً من الحركة 
العامة لليهود:وإنفا هي جزء من التشكيل الاستعماري الأنجلو ساكسوني: الرصد 
الموضوعي سيّعطي كل البيانات ويُرهقنا تماماً (حقائق بلا حقيقة), أما الاجتهاد 
فسيُعطينا الحقائق داخل أنماط قد لآ تضم كل الحقائق وقد لا تنطق بكل الحقيقة 
ولكنها بلا شك س فشر لا كثير ا من جواني الواقع: 

والافتراضات التي يستند إليها الفكر الموضوعي تنيع من العقلانية المادية لعصر 


الاستنارة. وقد ثبت أنها افتراضات إما خاطئة تماما أو بسيطة إلى درجة كبيرة, 
ولذا فمقدرتها التفسيرية ضعيفة. وهذا يعود لعدة انشا 


1 تركيبية الواقع وخصوصية الظواهر: 
الواقغ الفادئ لسن تفط ولا مننهطا ول ضلا ولا :ضلدا وإتفا مركت وملىء 


بالتدرات والنتؤءاك::ولاترتيظ مغطياته الحسية :تراط الشييية الضلبة الواضحة 


دتعد صاصر عروم فهر اجتعالات وإمكادات كتيره بعكن إن e‏ 


وکا كن الد كور افد عار .فاق :ضورة عالم وتن الفاذفة الآلي الات لم تقد 
الضورة القهيقية في العلوم الطقفية: ققد جاءت تظربة التستية والحركة 
والطاقة: لتكمل مفهومنا عن عالم المادة التي تبدو في السظح مستقرة ثابقة, 
لكن استقرارها إنما هو نتيجة لدينامية في انتظام الحركة داخل مكوناتها. 
والجْرَىء النووي يتمثل في مادة كما يتمثل في موجات, .ويتوقف التعامل معه 
على نوع الشؤال الموكة له في أي من التغدين: كذلك آذت نظرية | تانق فين 
النسبية إلى القضاء على المفهوم المطلق لكل من الزمان والمكان, وإلى 
اعتبارهما بُعداً واحداً رابعاً يعمل في سياق بيئة معيّنة. وامتدت أبحاث الغيزياء 
الحديثة من خلال نظرية الكم (كوانتوم) إلى أن الحقائق الكونية تتحدد أكثر ما 
تتحدد بعلاقتها بغيرها. وأن تعريفها يعتمد أكثر ما يعتمد على نوع علاقتها المتبادلة 
مع غيرها. أصف: إلى ذلك أن تحديد الماذة وفهمها انها انز إلى خد ما بالمشاهد 

تفه فهو مشارك في تند طبيعة ما تراه ولش مجرد ملاحظ لبي لما 
براف:وهذا يعني اننا لا يمكن أن:تفضل العفل:عن إدراك 'عالم الإلكترون كما يقول 
علماء الفيزياء, باعتبار أن له خصائص مستقلة عن الشخص المُدرك, وأننا لا 
يمكن أن نتحدث عن عالم الطبيعة والمادة دون أن نتحدث عن انفسينا وطبيعة 
ذواتناء ووعينا ومقاصدنا. 


ومن خلال هذه الجهود والنظريات العلمية في عإالم الفيزياء الحديثة أصبح التوجه 
العام في النظر إلى الكون نظرة يمكن وصفها بانها عضوية وكلية بيئية. أي من 
خلال نظرية المنظومة العامة. وهذا المنطلق إلعلمي يناقض النظرة الميكانيكية 
التي تنظر إلى الكون باعتباره (آلة ‏ ماكينة) تتألف من أجزاء منفصلة بعضها عن 
بعض. لكنها أجزاء مترابطة في علاقات متبادلة في هذا الكل الكوني الموحد. 
فالأشياء إنما هي علاقات بين أشياء, وأن هذه الأشياء إنما هي علاقات بين أشياء 
أخرى: وهكذا! 


وضع قذز ك خن الخلل في تصور الكاتناض العة هموما باعمارنها الات أن 
هناك خلافاً جوهرياً بيتهماء فالآلات تصتع وثركب. بينما الكائنات الحية تتمو 
وتتطور. كذلك فبينما تتحدد أنشطة الآلة من خلال بنية أجزائهاء فإن نشاط 
الكائنات س وبخاصة الإنسانء إنما يتحدد بالعكس, اي ان بنیتها تتحدد من 
السبب والنتيجة. وحين يحدث + خلل بمكن التعرف على السيب في ذلك الخلل. 
البقض: NSS Me‏ ال 
ومن تم يضح الخال تاجما عن مجموعة مركية من العوامل تعرز بعضها بعضا: 
وبالتالي يضبح التغرق: علق السيب الأول عى موضوع. وانما الام هو 
محصلة العلاقات المتداخلة". 


ولذا سكي ا ل آل اتن الوط ال المظطلافة وإنما عق 


خلال الافتراضات والقوانين الاحتمالية والسببية الترابطية, ولذا أصبحنا ندرك 
خطورة التجريب العلمي وانه ليس من الممكن القيام بكل التجارب الممكنة 
التي تغطي كل الاحتمالات. ولعل ظهور مفهوم ال «إيكو سيستم ١/5]6لا660-5»,‏ 
أي «النظام البيئي», تأكيد لتركيبية هذا العالم الذي نعيش فيه وأنه لن يقع في 
قبضة السببية الصلبة المطلقة التي توهمها م لع 
عشره :فيل أن صل إلى قور من :ا لنضوع ها يتصل بقدراته وحدوده. 


مما بريد من تر كنيزة الكوث وود أهم التغرات طرا فة أي الإنتفان» قوز أكثز 
الكائنات تركيباً, لا يقف في الكون كشيء ضمن الأشياء الأخرى, ظاهرة مل 
الظوايين:واتمابيقف شافخ في مركز الكون اني :عنده القوانين الطبيعية غدل 
من مسارها وتتغير وتتحور, بل قد تتوقف أحياناً تماماً. 


2 خصوصية وتركيبية الإدراك: 


فغلى الإتسان نظي ةة الال : على عقله الدع وض الكون :ققد 
0 0 العقل كاضر وله جدوزم الخاصة ولا يفكته تشسجيل كل المغطيات 
الماد المحيظة به ولا الإحافلة يكل جوانت القعل» نعم نظن الواقة على خلا 
المخ, ولكن عدد الانطباعات الحسية في أية لحظة يكون هائلاً لدرجة يستحيل 
فوا متتل 'والعقل ةو هذا ءال شيب ,هد | ا ها مكون عن الها 
والبساطةء فهو ليس بصفحة بيضاء تتراكم عليها المعلومات وتصبح معرفة من 
تلقاء نفسهاء فالعقل في أبسط العمليات الإدراكية فاعل فعال؛ مبدع حر, يتمتع 

در من الابستقلال عن المعطيات المادية المحيطة نه وعن:فواتين 

الق الا ةو الل الح عملية الأد راك لست و اة 


وعملية الاذراك ليشت سفطة تاخ شكل هة أو مير فاستفابة فهىئ مسالة بك 
الغاية في التركيب, فبين المنبه المادي والاستجابة الحسية والعقلية والإدراكية _ 
يُوجَّد عقل نشيط مبدع ينظم وهو يتلقى. والمعرفة تتضمن فهما وتركيبا وتنظيما, 
والعواس:عاجرة يذاتها عن فهم المحسومنات ونتظيفها اذ أن.التنظيم ستدفي 
قدرة أخرى وفاعلية أخرى تصل وتفصل متقارق وترنتك وه ولن تكون هذه 
القوة . ناشئة عن المحسوسات لأن الحواس لا تمدنا إلا ببعض الصفات الظاهرة 
للمُعطّى الحسي كاللون والرائحة والطعم والحجم. وهي معطيات جزئية فردية 
متعزلة لاتؤلق وحذة متكاملة .ومترايظة: وما يخدثف. ان الكم: الهائل والخصيلة 
الضخمة للمعطيات الحسية التي تسجّل على عقل الإنسان, والتي تصل إليه على 
هيئة جزئيات غير مترابطة, هذا الكم يفرض عليه جهازه الحسي والعصبي 
ترشيجها .وفرزها وتر نها (فهو لا يستوعب ال الكليات المترابظة)ء ثم بجر 
العقل عملية تجريدية تفكيكية تركيبية تتضمن استبعاد بعض العناصر وإبقاء 
البعض الآخر, ثم يقوم بترتيب ما تم إبقاؤم من معطيات فيُبرز بعضها باعتبار o‏ 

جر كرتا وتهمش البعض الآخر باغتياره ثانويا بحيث نضح الحريات الفتاترة كلا 
مفهوماً وتصبح العلاقات بين المعطيات المادية التي أدركها العقل تتشاكل, ولا 
تتطابق بالضصرورة: مع ما يتصور الإنسان أنه العلاقات الجوهرية في الواقع. 


وعملية الإبقاء والاستبعاد هذه لا تتم ببشكل عشوائي (ذاتي) محض, ولا تتم ببشكل 


الي (موضوعي) محضء وإنما على اساس مجموعة من المسلمات الكلية النهائية 
التي استبطنها المُدرك او مفطورة في عقل الإنسان). وهذه العملية ليست 
عليه معايد5:,مفرعة تماما من القيم (بالإنجليزية: فاليو فري ۴۵١؟-عںاج۷)‏ وإنما 
تدور في إطار المنظومة القيمية للمدرك. ومما يزيد عملية الإدراك تركيباً أن 
عقل الإنسان لا ينظم المعطيات الحسية ويفككها ويركبها وحسب, بل يختزن 
ذهريات عن الواقع هي في حقيقة الأمر صورة مثالية وذاتية لهذا الواقع. وهو 
يُولَّد من المعطيات الحسية فوا وأساطير, وتصبح الذكريات والمثل والرموز 
والأساطير جزءاً من آليات إدراكه . كما أن وضع المُدرك في الزمان والمكان يؤثر 
ولا شك في علاقته بالظاهرة التي يدرسها. 


وعملية رصد الإنسان عملية تبلغ الغاية في التركيب. فالحقائق الإنسانية لا يمكن 
فهمها إلا من خلال دراسة دوافع الفاعل وعالمه الداخلي والمعنى الذي 
317 براني تُحركه دوافع 1 صعب الوصول إليها مباشرة من خلال ا 
الفوضوعى وره ولا يحاول الل البشيرى أن تل إليها من جال ععلية 
دفن وتحمين: وتغاطق :و كيل وتر كنت غفل و قارات وة يضعب أن سما 
«موضوعية». وقد قيل إن الإنسان هو الكائن الوحيد الذي لا يستجيب للمنبهات 
وإنعا لفهمة لها ولذلالتها وللمعتى الذي تسغقطة هو عليها. والتعد الخواني :في 
الاه اها يحون في اهمه اال الاي الخاضع ارت ا 
فكأن الموضوعية عاجزة عن رصد الإنسان باعتباره كائنا مركباًء وتنجح فقط 
في تحويله إلى كان طبيقىي: وهو ما ن أنها تور في إطاز المررجفية الواح 
ريه مده 


3 - خصوصية القول وتركيبية الإفصاح: 


ويمكن أن نضيف لكل هذا أن اللغة التي يستخدمها المُدرك للإفصاح عن إدراكه 
للواقع يمكن أن تكون لغة جبرية دقيقة في المواقف التافهة البسيطة أو في 
وصف بعض الظواهر الطبيعية. أما إن انتقلنا إلى الظواهر الأكثر تركيباً. فنحن 
عادةً ما نستخدم لغة مركبة قد تكون مجازية أو رمزية أو غير لفظية, وهي لغة 
تختلف من شخص لآخر. 


الواقع مركت لآ يمكن رضدة يشاظة: والإنشان :قلغ الغاية:في التركبي: :وتششحيلن 
أجياناً وضد عالمه الجواني. وهو نفسة: كراضد للواقغ» لا يتلقى المعغطيات وإنها 
يفككها ويركبها ويعيد صياغتهاء وحينما يفصح عنهاء فإن لغة الإفصاح تكون 
مرتبطة به وبتجربته. ولذاء حم وك و أن فكرة الموضوعية الكاملة 
والانفصال الكامل للذات المدركة عن الموضوع المدرك مجرد أوهام. وفي 
السنوات العشرين الأخيرة, hS‏ علق:صعيد جاتنا البوهية: فر هة 
المعلوم آخذة في التزايد بشكل مذهل ولكن رقعة المجهول تزايدت معها بشكل 
اكد وقد حقق الإنسان فلات تعدم مادية مذهلة ولكن ادابه تتنحدث عن نكبة 
الإنسان الحديت: .وتحكي هذنة ( نتلوتها وجرائمها) قصة مخخلفة عما تقول 
الإحصاءات. لكل هذاء أدركنا أن المعرفة الموضوعية النهائية هي حلم المستحيل 


وكانوسة» وان التحكم الإمبريالي الموقود القق يفقرض اشهال الذاك المتحكمة 
عن العوضوء الفتحكم فة في اضفات احلا 


ونحن نرى أن استخدام النماذج كأداة تحليلية قد يزيد مقدرتنا على الاحتفاظ 
والخيز الطبيعى دون ان بنكر ا انا التفاعل + بينهم . كما ستساعدنا 
النماذج على صياغة الفروض بطريقة تجعلنا قادرين على رصد الواقع وتحليله 
بطريقة أكثر تركيبية وتفسيرية. ونحن بطبيعة الحال لا نزعم أن الباحث الذي 
ميستخدم التمازج التخليلية سيفلت من فبطة الاعتزالية والتراكهية والكمية 
کک الموضوعية وان استخدام النماذج يؤدي حتماً وبالضرورة إلى رؤية 

كببية: فالتيودح سه يمكن أن صان تطريفة خراك تلفي الحيز السا 
والغوارق بين الانسان والطبيعة زكما سن فيما بعدا. فكل ما تذهب اليه أن 
استخدام النماد ع تخلى الثربة الخصية لمحت تسم قر معقول من النر كيب 
ويبتعد عن الاختزال. 


الجزء الثاني: النماذج كأداة تحليلية 
الباب الأول: النماذج: سماتها وطريقة صياغتها 


النموذح: التعريف من خلال دراسة مجموعة من المصطلحات المتقاربة ذات 
الحقل الدلالى المشترك أو المتداخل 

كلمة «نموذج» كلمة معرّبة: كما جاء في معاجم اللغة, من كلمة «نموذه» 
الفارسية, وجمعها «نموذجات» و«نماذج». ونموذج البناء نسخة مُبسّطة مجردة 
من بناء. ومن ثم فهو يحتوي العناصر الأساسية للبناء ولكنه يختلف عن الأصل. 
وقد استعیرت هذه الكلمة في اللغة العربية وتستخدم للإشارة إلى «النموذح» 
نوضقه اذاه تخليلية ونصفا كامنا نورك النانين من خلاله واقفهم وتعاتلون يعد 
ويصوغونه. 


والنموذج بنية فكرية تصورية يَجرّدها العقل الإنساني من كم هائل من العلاقات 
اعد و ل و أو تسيقها سا خاصاء بحيث 
مترابطة بعضها بيعض ترابطا يتميّز بالاعتماد المتبادل وتشكل وحدة 
ل يقال لها أحياناً «عضوية». وطريقة التنسيق والترتيب هي التي تعطي 
النموذج هويته المحددة, وفرديته وتفرده. ويتصور صاحب النموذج أن العلاقة بين 
عناصره ثماتل العلاقة الموجودة بين عناصر الواقع. ولذا. فهو يرى أنه يشكل 
الإطار الكلي الذي يفسر تفاصيل الواقع وعلاقاته. وقد يتصوّر البعض أن او 
يتشاكل الواقع ولكنه في حقيقة الأمر لا يتطابق معه: فهناك فرق بين النموذج من 
ناحية والمعلومات والحقائق من ناحية أخرى (وكلمتا «نموذح» و«نسق» 
مترادفتان تقريبا في هذه الموسوعة: وإن كانت كلمة «نموذج» تنطوي على قدر 


أعلى من الوعي(. 


وهناك عدة كلمات ومصطلحات في اللغات الغربية واللغة العربية متقاربة في 
معناها العام, قد تختلف في مدلولاتها الضيقة ولكنها تغطي رقعة مشتركة في 
حقل دلالي واسع متداخل: 


1 اللغات الغربية: 

باترن 02311611 ستركتشر 5۲۷٥1۲۵‏ ۔ تايب 06ل موديل ١006|‏ سيستم 
system‏ _ كونستراكتيف تايب 1/06 constructive‏ - ايديال تايب ideal type‏ _ 
باراديم 03130101 كونفيجوريشن 601111010131101 ثيوري 180۲۷ _ هايبوثيسيس 
١١١5‏ ئيسيس 16515 _ سينئيسيس 7]76515الا 5‏ جنرال لو general law‏ - 
فريم وورك 01//ا 113117 _ بير سبكتيف 011/6 .0€]S0€‏ 


2 اللغة العربية: 


نموذج - نمط - - هيكل _ نظرية رض أو قوصية - منطق - منظور - رؤبة - 
جوهر tT‏ -منطلعات - مرجعية ‏ إطار مرجعي. 


0 ق‎ RF م ر ا الت ا اانا‎ E 
هذه المصطلحات والكلمات ما يلي:‎ 


1 أنها ذاتية وموضوعية في آن واحد: 
أ ) الذاتية: 
ثمرة عملية تجريدية عقلية, وليس لها وجود مادي. 
* غير متوحدة بظاهرة بعينها فهي تصورية. 
السك قينا سة: و انها محمو غ قاقات او عاضر محردة: 
* تشير إلى كل مجرد متماسك يتجاوز الأجزاء الفردية المحسوسة المتناثرة. 
* تفترض قدراً من الانفصال عن الواقع الخام أو التجريبي. 
ب) الموضوعية: 
* تزعم كل المصطلحات أن لها علاقة بالواقع, وأنها نابعة منه يُلاحَظ أن كلمة 


«واقع» هنا لا تعني بالضرورة الواقع المادي الطبيعي وحسب, فهي تشير_أيضاً 
إلى الواقع الإنساني والاجتماعي والأخلاقي, أي الوا الذى يتضمن. كلا من 


عالم المادة وعالم الرؤى). 


* تفترض هذه المصطلحات أن الواقع ليس عشوائياً وأنه يتسم بقدر من الاتساق 
الكامن. 
من 


* يمكن القول بأن كل المصطلحات تتعامل مع النقطة التي تلتقي فيها الذات 


2د عيكو الرشان ما مخف فن العضك احا ت اما أو ضف بدرعات اة 


لا يمكن أن عفقؤة الانسان :اراك :واقغه وتكليم ما يحيظ به من ظواهن 
وتفاضيل إلا من خلالها, کاستخدامها جتمي. 


4 فرق الإنسان من خلال هذه المصطلحات بين ما هو ثابت وما هو عرضي, 
لا وما 0 وبين ما هو اسناسي وما هو ثانوي: وبين ما 


وسنستخد م كلمة «نموذج» للإشارة إلى هذه الرقعة المشتركة نظراً لشيوع 
الكلمة في الأوساط العلمية ونظراً لعدم ارتباطها بأي تعريف دقيق, أي أن صلتها 
بالرقعة المشتركة قوية وتصلح ان تكونٍ دالا عليهاء وذلك دون أن ننسى 
المصطلحات الأخرى حتى نظل واعين بأن نقطتنا المرجعية هي الحقل الدلالي 
المشترك ولیس هذا الدال أو ذاك. وعلينا أن نتبتدى الكلمة وأن ننسی قدر طاقتنا 
المعجم الغربي حتى لا نستورد ما فيه من اضطراب وخلل وإبهامء ويكفينا ما 
لدينا من اضطراب وخلل وإبهام (ولا انين فن استحدام الكلمات ت الأخرى للإشارة 
إلى مدلولات أخرى). 


وسنحاولٍ تعريف النموذج كأداة تحليلية من خلال الإشارة إلى تعض 
سماته الأساسية: 


1 النموذج والتجريد: 


النموذج ليس هو الحقيقة او الواقع. وهو لا يوجد جاهزا في الواقع؛ وهو ليس 
وجوداً عيانياً ولكنه ثمرة الملكات الفكرية (المنطقية والتخيلية) للعقل. . وهو ثمرة 
عملية اجتهادية تجريدية مُتعمّقة, فهو صورة عقلية ونسق فكري ونمط تصوٌّ تصوري 
وبنية عقلية مجردة وتمثيل رمزي للحقيقة حتى يتسنى للعقل الإنساني الوصول 
إلى خوانب :متها (باعتبار أن المسافة لا يمكن تجاوزها تماما: كما لاايمكن:ملء 
كل الفراغات ولا الوصول إلى الواقع في ذاته). فالنموذج يتسم عادةٌ بقدر من 
البساطة والتجريد والوحدة والاتساق الداخلي, وهو ما يعني اختلافه عن الواقع. 
والهدف من التجريد هو تحرير النموذج بشكل معقول من تفرّد الظاهرة (تأيقنها) 
ومن عكنصري الزمان والمكانء ولذا فالنموذج له زمانه الخاص وفضاؤه الخاص 
ويتسم بقدر من الانغلاق والتحدّد وبقدر من الثبات. وكون النموذج نتاج عملية 
تجريدية عقلية لا يُنقص من قدره., فكل الفكر الإنساني يحوي قسطا من التجريد, 


وبدون التجريد يصبح النموذج صورة فوتوغرافية غير قادرة ل التفسير أو 
عر :وضع الفكر الإنساني انعكاساً أبله لكل تفاصيل الواقع المتناثرة 


وبسبب تجربديته, . يفتقر النموذج إلى البعد الزماني, وهو ما قد ينقص من قيمته 
كأداة تحليلية, ولذا فإننا نحاول تطوير النموذج كأداة تحليلية ونتحدث لا عن 
«النموذج» وحسب واا عن «المتتالية النماذجية» أيضاً. 


2 النموذح والمعلومات: 


النموذج كما قلنا بنية تصورية, منفصل إلى حدٌ ماعن الزمان والمكانء 
والمعلومات بدونه لما فهمنا سينا ولكن: هل هذا يعني اهال المعلومات ا 
تماما؟ الرد.على:هذا سيكون بطبيعة الخال بالتفئ: فالمظلوت هو الا يتحول 
الإنسان إلى صفحة بيضاء تسجل كل شيء ببلاهة موضوعية متلقية. ولكن هذا لا 
يعني أن يضبح الإنسان مثل بغض .الآلهة الأسيوية التي تحلم بالعالم: بحت يصبخ 
العالم مجرد حلم ووهم. فصياغة النموذج تبدأ في الواقع ومن خلال الاحتكاك به, 
ومن خلال هذا الاحتكاك والتفاعل الخلآق يبدأ الدارس في صياغة نموذجه. وكلما 
اتسعت رقعة التفاصيل المطروحة ازداد النموذج تركيبية وتفسيربة. ويمكن 
القول بأن الصياغة الأولية للنموذج ليست هي نهاية المطاف بل هي بداية البحث, 
إذ يبدأ الباحث من خلال النموذج في تنظيم المعلومات وتحديد أهميتها بحيث 
نتحول من مجرد معلومات متنائزة إلى أنفاط متماسكة ذات معنى. فالمعلؤهات/ 
إذن: أساسية في المراحل الأولية للدراسة. 


بل إنها أساسية أيضاً خلال كل مراحلها. إذ لا يستطيع الباحث أن يختبر نموذجه 
دون العودة للمعلومات والواقع. كما أن المعلومات ستساعد الباحث على 
اكتشاف علاقة الكل بالأجزاء ومدى ترابطهما وابتعادهما. فنحن يمكننا الحديث 
عن «الرأسمالية» بشكل عام «نماذجي», ولكن هذا ليست له فائدة كبيرة فمن 
خلال الدراسة التفصيلية سندرك الفرق بين الرأسمالية الإنجليزية والرأسمالية 
في الهند وبين الرأسمالية الإنجليزية في عصر المركنتالية والرأسمالية الإنجليزية 
في النظام العالمي الجديد. ويمكين القول بأن النموذج المركب لا يستند إلى 
بطبيعة الحال) ET‏ ام يبرز أهمية تفاضيل كان يُطن أنها لا أهفية لها. 


3 النموذج والواقع: 


ينفصل النموذج عن الواقع المباشر ويتجاوزه. ولكنه, مع هذاء ٠‏ يتضمن مجموعة 
من الغتاصر ساكل العلاقة بيتها (في تصوّر ضاحب' التموذج) القلاقة الموجودة 
بين غناضر الواقع. نذا يضبح النموذج قادراً على تفسير العلاقة بين الظواهز, 
وع متعلاقاتها الذاحلية. وتفمير اثرها الكتادل: و علي الفصل والر ما 


الطواهر على اشاش قد نكن جدودا تماما تحينة ونين أوجة الستانه بين تعضها 
رقم الاخلاف الظاهري:ونبين أن ها هو مشترك ينها أكثر أهمية.مما هو مختلق: 
والعكين صحيع : أيضا: اد ينين الاختلاف بين.نعض:الطواهر الأخرق رغم التشابة 
الظاهري الواضح بينها. 


والنموذج. كما هو واضح, لا يسقط في الانفصال الكامل عن الواقع (حيث تصيح 
المسافة هوّة) أو في التطابق الكامل معه والتأيقن (حيث تُلقى المسافة تماماً) 
أو في الحرفية (بمعنى أنه يمكن اجتياز المسافة تماماً). فلو تشابهت جميع 
الظواهر التي تنضوي تحت النموذج تشابهاً كاملاً لفقد النموذج فائدته وجدواه لأنه 
تفترصن فيه انق يها ول أن تصن طلواهر مختلفة تضم وحدرها من خلال فو ها 
ولو اختلفت كل الظواهر التي تنضوي تحت نموذج ما بشكل كامل لفقد النموذج 
فائدته وجدواه أيضا لانه سيقوم بربط ظواهر لا يصح الربط بينها وباكتشاف 
الوحدة حيث لا وحدة. فالنموذج يتناول الظواهر التي يوجد حد أدنى مشترك أو 
معقول بينها. وهو ما يبرر وضعها داخل إطار تصنيفي واحد رغم اختلافها. 


والنموذج عادةً لا يتحقق إلا في لحظات نماذجية نادرة, إذ أن الواقع عادة أكثر 
تركيباً وتشابكاً وأقل لور من التركيبة الذهنية التي تتكون منها النموذج, كما أن 
الإنسان ال مهما بك من تسل ساذة عا كود - والحمد لله أكثر تركيبا 
وعمقاً من النموذج المغرفي الذي يؤمن:ية: ولذا: قان من النادر أن برد اتشان أو 
مجتمعٌ إنسانينََ في كليته إلى النموذج المعرفي والحضاري الذي يدفعه ويحركه. 
فلا شك في أن الإنسان يتحرك داخ ل حدود مادية وإدراكية. ولكنه يظلء, في نهاية 
الأمر وفي التحليل الأخير. عنصراً حراً مستقلاً مسئولاً أخلاقياً عما يفعله. ونحن 
في رؤيتنا هذه نختلف كن الباحثين الذين يستخد مون النموذج في إطار الرؤية 
المادية الحتمية. فهم يردون الفاعل الإنساني في كليته إلى النموذج المادي 
(السياسي والاقتصادي والاجتماعي) الذي يحركه. كما أننا نختلف عن الباحثين 
المثاليين الهيجليين الذين يردّون الفاعل الإنساني في كليته إلى النموذج المثالي 
الذي يحركه. وكلا الفريقين يُنكر على الإنسان حريته ومسئوليته الأخلاقية, ولا 
يرى سوى حتميات, مادية أو مثالية, اختزالية معادية للإنسان. 


ونحن نستخدم النماذج المختلفة (الإنسان العادي ‏ الثورة الصناعية) ونحن نعرف 
انها مجرد بى ذهنية تصورية ولا نتوقع قط أن نقابل هذا الإنسان العادي في 
الواقع. فنحن ندرك أن فلانا من الناس إنسان عادي بمعنى أنه تحقّق جزئي 
لنموذج الإنسان العادي ولكنه لا يتطابق معه تمام التطابق (إلا في بعض الحالات 
النادرة التي عادة ما تثير الدهشة بسبب ندرتها). ونحن نتحدث عن «الثورة 
الصناعية» ونعرف تمام المعرفة أنها ليست «ثورة» على الإطلاق,. وأنها لم تقع 
فى يوم من الايام أو في مكان من الأمكنة. إذ أننا بفطرتنا الإنسانية ندرك ان 
النموذج المجرد ليس هو الواقع المادي أو الإنساني الخركب. 


ولا عصابات المافيا على سبيل المثال. جعل عضو المافيا هدفه في اله 
ذئب بشري sS‏ ار ع كنا د أن 
عضو المافيا هذا تُبقى على علاقات التزاحم مع أغضاء أسرثة وعضابته وقد 


تضحى انه فن أجلم فالتموذة الأضغر الهاعشى التراحمنئ الذف عامل 
المجرم من خلاله مع حياته الخاصة يتعايش مع النموذج الأكبر الرئيسي الحاكم 
المادي الإجرامي. وسواء أكان المجرم يدرك هذا 2 أم لا فهذا أمر ثانوي لا 
الوظيفية يعيشون في مثل هذه الثنائية الصلبة التي : تقترب من الثنوية. فهم : 
متراحمون فيما بينهم » . محايدون تعاقديون مع أعضاء مجتمع الأغلبية 


والمحتمعاث الالشتراكية كانت أكثر تنوعا 'وحيوية وانسافية جن الرذية الاشتراكية 
المادية. فالإنسان السوفيتي الفرد. رغم إخضاعه بشكل شرس لعمليات الترشيد 
المادية الاشتراكية, لم يكن قط ذلك الإنسان الاشتراكي الأممي الذي كانت 
تتحدث عنه كتب الدعاية السوفيتية. والإنسان الأمريكي الفرد. رغم خضوعه 
للعمليات القمعية التدجينية التي تقوم بها الإعلانات التي تهاجم آل ومترله ليل 
نهار ولعمليات غسيل المخ التي يقوم بها الإعلام الأمريكي بطريقة مصقولة ذكية 
لا يعرف التاريخ لها مثيلاً. احتفظ بقدر من الإنسانية والتركيب يجعله مختلفاً عن 
اسان الحلم الأمزيكي والاعلاناك المتكررة والأكاذيب السناسية اۋ 


وهذا التناقض يوجد أحياناً داخل الأنساق الفلسفية نفسها. والإنسان الفرد ‏ كما 
أسلفنا ‏ أكثر تركيباً من الأنساق ومن النماذج التي يؤمن بها ويروج لها. ولهذا 
الت فكثيرا ها فع كر ماعن وو تمود جه فك .من الافوال :ها 
فف من حدتها وتستعيد بعص التزكيبية .ويضصفى عليه غلالة إنسانية لا تیر 
عادةًٌ من البنية الوحشية للنسق. والفكر الرومانسي, على سبيل المثال, كان 
محاولة لتهديث التمؤذح الغلماني الآلي (الميت) لإدخال بعض العناضر الغضورة 
(الحية) التي تستعيد للإنسان استقلاليته.عن الطبيعة: ومع هذا قط الفكر 
الرومانسي العضوي في الواحدية المادية. ولكل هذاء نجد أن النماذج الفلسفية لا 
تفصج عن نفسها شكل خالض أو هتيلور في الواقة الاختفاعي. والتاريخي 
الإنساتي: وتظل هناك مشاقة تفصل النموذح (المحره) عن الواقة (المركت): 


وهذا لا يعني أن نقرر أن النماذج (لهذا السبب لا فائدة تُرجى منها. فهي أدوات 
تحليلية مفيدة طالما أدركنا بُعدها الاجتهادي, وأنها أداة تفسيرية ليس إلا وليس 
لها وجود مادي موضوعي, أي إذا نحن لم نشيئها ولم نتصور ان النموذج هو 
الواقع. فنحن لو رفضنا النموذج كأداة تحليلية, نكون بذلك قد رفضنا محاولة 
الوصول إلى قدر معقول من المعرفة عن الحقيقة الكلية وسقطنا في التشظي 
وفي التعامل مع الجزئيات المنفصلة عن الكليات وتصوّرنا أننا نفهمهاء مع أن كل 
ما يحدث هو أننا نقوم بعملية وصف يقال لها «موضوعية», وهي في واقع الأمر 
عغلية سيل وان لصتن لها عقل | و حدق قرم 


4 - محدودبة النموذج وتحبزه. 


النموذج بنية تصوربة عقلية مجردة؛ ولذا فهو لا يمكن أن يغطي كل أجزاء الواقع 
مهما بلغت شموليته. وان تطابق النموذج مع الواقع, أصبح هو نفسه واقعاً و 
نماذجيته ونمطيته, وهذا يعني حتمية المسافة أو وجود مسافة بين الدال 
والمذلول: والسبت والنتيجة: والمدرك. والمدتك. والذات والموضوع: والفكرة 


والمادة. هذه المسافة تعني حتمية محدودية النموذج وقصوره: أي أنه سيظل 
أقل ثراءً وتركيباً من الواقع ولكنة سيظل ايض أكثر تركيزا.وبلورة منة: وهذا يعني 
أن التعامل مع الواقع ,من خلال نماذج يعني حتمية الانتقاء والاختيار, والإبقاء 
والإبعاد. أي حتمية تحيّز صاحب النموذج أو من يستخدمه. ولذا. فإن الموضوعية 
المطلقة (الخالية من أي تحيزات غ أو كليات أو مظلقات) آمر مفستحيل من الناحية 
المعرفية. 


كن 0 النموذج لا يعني العبثية والعدمية 000 فالنموذج التفسيري الذي 
ا سيدرك أن النموذج ليس هو الواقع الماديء وأن عقلاً إنسانياً قام 
تضباعته وبالنالی فهو يخوي جتما غنصرا ذانبار وان فة مشافة فصل ن 

النموذزج والواقع, ولذا سياخذ المتلقي حذره وسيعرف أن ما يتلقاه ل ا 
محايداً وإنما هو علم يحمل تحيزات ت صاحبه»ء فهو نتاج رؤية بشر. 


وکن رقم تحتراث الت غ عا ن هذا لا نى أت الفعلقى قو لفن قدرا من 

العلم ومن المعرفة والخبرة يؤهله للتعامل رمع الواقع وفهمه وتفسيره رال 
دون أن متحكم فة بالضرورة. وحتى إن تحكّم في بعض جوانبه, فإن هذا لا يعني 
بالصرورة السيطزة الامبريالية الكاملة عليه أي أن المتلفي ستحفق قدرا من 
الحو رة سي ل اا رعا كما اا أن عدي 
المقدرة التفسيرية للنموذج ضمن عملية تتم خارج ذاتية صاحب النموذج. 


5 حتمية استخدام النماذح: 


الإدزاك د كما أشلفنا - ليس :مجر عملية سجيل لكل المعظيات الحسية التي ترد 
للعقل وهراكمة لها والعقل ثفسه لبس آداة كفنا لتحقيق ذلك: لأنه أداة محدودة 
مبدعة فعالة ولأن الواقع مركب فإن عملية الإدراك تصيح عملية انتقاء وصياغة, 
وفوا يعني استحالة الوصول إلى المعرفة الموضوعية المطلقة أو معرقة 
الأسبات في علاقتها بالنتائج بشكل صارم. وهذا يعني, ٠‏ في واقع الأمر, حتمية 
استخدام النماذجج إن اراد الاسان تكاور الرصد التونيقي المداسر الاه 
المستحيل, وإن أراد تجاوز وجوده المادي المباشر حيث يتماس الجهاز العصبي 
بالواقع المادي بشكل مباشر (وكأن كل المعرفة هي مثل معرفة الطفل الذي 
لا درك النار إلا باحتراق أصابعه. وكأننا كلنا مثل كلب بافلوف الشهير). 


ونحن نذهب إلى أننا لا نستطيع كتابة أي شيء (إلا قائمة المشتريات من البقال) 
بدون نموذج. فنحن لا يمكننا إدراك الواقع الخام مباشرة إذ لابد ان نتعامل معه 
من خلال خريطة إدراكية ثبقي وتستبعد. فالنموذج, بهذا المعتى: مرتبط تمام 

الارتباط بأاسط العملناك الإدراكية بل بالحالة الإنسانية نفسها وبطبيعة 
الإنسان؛ لا ككائن مادي طبيعي, شيء بين الأشياء. وإنما ككائن بشري أو رباني 
لا يخضع لمنطق الذرات والأرقام. إنه مرتبط بخروج الإنسان من حالة الطبيعة 
والاستجابة) إلى خالة الحضارة المركبة. إن استخدام ا جنم الاق 
الإنساني ولإجراء أي بحث. فلو جابه الإنسان الواقع, ولو جابه الباحث موضوع 


بحثه بصفحة عقله المادية البيضاء. لأصابه الشلل: ولوجد نفسه مذعناً إما لنماذج 
الآأخرين دون وعي» أو لبغضصض جوانب الظاهرة موضوع الإدراك والبحث, بحيث 
پرصدها بشكل ذري مفتت غير متماسك. وإذا كان الامر كذلك فمن | 

أن ننطلق من إدراك هذه الحتمية وأن نواجه الواقع بتساؤلاتنا و|شکالیاتنا 
ونماذجنا التحليلية. مدركين ذلك تمام الإدراك, الأمر الذي سيّحسّن أداءنا النظري 
والتطبيقي. 


وهذه ۰ و EE‏ من المعاني ر لحالة معينة ة (اليهود ان 


المنحنى الخاص للظاهرة 

تتأرجح كثير من المناهج بين الموضوعية والذاتية, أي افتراض موضوع خالص 
يوجد بذاته في العالم الخار كي يمكن |ذزاكه بطرئقة قوتوغرافية دون شۆه أو 
افتراض ذات خالصة تقف مستقلة تماما عن الموضوع, تشوه كل ما يصلها من 
مغطيات ماوئة لأنها سقط تفسها علية: 


ونخن تطرح فكرة المتختى الخاض للظاهرة كمحاولة لتجاوز: هذه التتائية الضلبة. 
ع را ع e‏ ا ا عر و ع 
وحسب ا بسبب مقدرته الا وبسبب اللا نفسها, وخر 
شب و جود كل من الظاهرة: والعقل الشرئ :داخل الزهان والمكان: 


ولكن العقل البشري مع هذا قادر على إدراك الظواهر والتوصل إلى قدر معقول 
من المعرقة بالواقع يفكنة من التعامل معه: وان كان لا يكفئ للهيفتة علية. 
فالعقل التشرع مسلحا وا و وذكرياته ينظر للظاهرة فيدرك بعض 
جوانبها بطريقة تتفق مع طريقة الأخرين في بعض جوانبها وتختلف عنهم في 
بعص الجواتب الأخرى. فكأن الفنحتى الخاض للظاهرة ليس امرا موضوعيا كافناً 
لاف تهاما ولا هو نتيجة إبداع الذات المدركة او قصورهاء وإنما هو نتيجة 
تفاغل بين الذات المحدودة الفندعة والمؤضوع المتزكب. 


خط الحسنوي التخلئلئ :للتفووع :حنمي تو عة الهلاهرة خو كح 
الدراسة 
يمكن دراسة أيه ظاهرة ين نظ ور تقد وها الكامل اومن منظور عموميتها 
وخصائصها المشتركة مع ظواهر مماثلة. ولهذاء فإن بعص المدارس الفكرية 
يذهب إلى أن كل ظاهرة إنسانية ظاهرة فريدة تتحدى | لتصنيف والتعميم بحيث 
تقف الظاهرة كياناً عضوياً فريداً يشبه الأيقونة المكتفية بذاتها والتي لا تشير إلى 
شيء خارجها. . ومن ثم فإن فهم هذه الظاهرة أمر مستحيل إلا لمن يلتحمون بها 
عضوياً. ولكن حتى هؤلاء, نظراً لالتحامهم بها: هم أيضاً غير قادرين على الإفصاح 
ولذا فإن المعرفة في هذه الحالة لا تكون إلا معرفة إشراقية من خلال 
الحدس والإلهام والتخيل وحسب. كما يرى هؤلاء أن الواقع الذي يعيش فيه 
الاتسان واقع :متمتهر مترابظ يتنه الوان الظيف المتداخلة: :ولذا:فإن كل ها 


يمكن أن يفعله الإنسان أمام هذا التكامل العضوي هو أن يتقبله كما هو دون 
تفسير أو تجزئة. 


ولكن هناك من يذهب إلى عكس ذلك فيرى الواقع من خلال مجموعة من 
القوانين العلمية العامة التي ترى أن الجوانب الفريدة في ظاهرة ما (ما نسميه 
المنحنى الخاص للظاهرة) أمر لا يستحق التسجيل أو الرصد. وإن سُجُّلت فهي لا 
تُعدّل القانون العلمي الأساسي القادر على تفسير كل الظواهر عن طريق رد 
الأجزاء إلى الكل, والخاص إلى العام, ورد كل شيء إلى عتضررواخد | تعد راكد 
أن تدان أو او يشي الضور اا الي ا 
sS‏ وهي صور "صادقة" و"حقيقية " ولكنها تثير 


والنموذج, كأداة تحليلية, يتسم بمقدرته على ربط الخاص بالعام, والجزء بالكل, 
والنتيجة بالسبب, والذات بالموضوع, دون أن يففعد أي عنصر منها شخصيته 
وهويته واستقلاليته, وذلك ie‏ عكس الاتجاه نحو التايقن الذي بسقط العام 
والكل. وعلى عكس فكرة القانون العام التي لا تتعامل إلا مع العام والكل, 
فكلاهما شفط المساقه الموعودة بين الكل والجزء:والعام والخاض. 


يحاول النموذج حل المشكلة بافتراض وجود مسافة تفصل الكل عن الأجزاء 
(والسبب عن النتيجة والذات عن الموضوع) بجيث لا يمكن رد الكل إلى | 
(فهو كيان مجرد متجاوز للأجزاء) ولا يمكن رد الجزءفي كليته إلى الكل, إذ 0 

ظاهرة منحناها الخاص الذي يعطيها هويتها الخاصة. فرعم أنها جزء من كل: 

إلا أنها ليست جزءاً عضوياً لا يتجزأ. وإنما هي جزء يتجزأ. ولذاء يحاول النموذج أن 
يرى ظاهرة ما في علاقتها بالظواهر الأخرى (وهذا ما يكسبها دلالتها العامة) دون 
إهمال استقلالها النسبي وشخصيتها المستقلة (المنحنى الخاص). ولذا فهي لا , 
تفقد تعينها وخصوصيتها. وينجح النموذج في إنجاز هذا عن طريق ما نسميه «تعدّد 
المستويات». وعن طريق ضبط المستوى التحليلي من ناحية التعميم (التجريد) 
والتخصيص (التعيّن) بحيث يتناسب المستوى التحليلي مع الظاهرة موضع 


الدراسة. 


والتمؤد عحيتها امل مع الظلوا هر الإ اة مه كل من شكس الم 
العام والصورة الزيتية وحينما يتعامل مع الظواهر الطبيعية فهو يشبه كلا من 
الصورة الفوتوغرافية وأشعة إكس, فالنماذج ليست جميعها على نفس مستوى 
البععية اذ القدرة :على اللقسية , فنموذج "الحضارة الغربية الحديثة" على سبيل 
المثال (مقابل الحضارة الغربية التقليدية أو الحضارة اليابانية الحديثة) , 

بمستوى عال من التعميم والتجريد فهو يغطي رقعة كبيرة من الأزمنة والأمكنة. 
لكن هذه الرقعة تتقلص حينما نتعامل مع نموذج "الحضارة الإنجليزية الحديثة" 
وتزداد تقلصاً حينما نتحدث عن "الحضارة الإنجليزية في القرن التاسع عشر" إلى 
0 "حضارة أو ثقافة سكان مدينة مانشستر في العقدين الاخيرين من 
القرن التاسع عشر" وحينما نتحدث عن نموذج حياة النحل فنحن نسقط الزمان 
والمكان تشكل شه كامل قرا وزيادة الرفعة الرمانية أو المكافة لا تقض 


المقدرة التفسيرية للنموذج ولا يزيدها وإنما يُغيّر مجاله وحسب. وكلما ازدادت 
درجة عمومية النموذج والمستوى الحضاري ازدادت مقدرته التفسيرية في 
المجالات الحضارية التي لا ترتبط ارتباطأ وثيقاً بالتفاصيل التجريبية أو بحقبة 
زمانية م محددة (مثل مفهوم الشكل عند الإنسان الغربي). ولكن هذه المقدرة , 
محدّد وحقبة زمنية محدّدة (زيادة معدلات الخريمة في E‏ ا 
الأخيرين من القرن التاسع قشي إلى أن عدم قربا حينها ناي الطواهر 
الطبيعية. والعكس صحيح ايضاء فكلما ازدادت درجة خصوصية النموذج يضيق 
نطاقه: وتزداد در التفسيرية في مجال التفاصيل التجريبية وتضعقف في 
التفاضيل أو الظواهر الني يكن الغا مل مقها من الول يمكن ا 
تزايد الجريمة في مانشستر بالحديث عن أزمة الحضارة الغربية, كها لا يمكن 
استخدام تزايد الجريمة في مانشستر (وهو دليل واحد فحسب) برهاناً على أزمة 
الحضارة الغربية الحديثة! 


فيمكن أن يتحرك النمودخ: فى إظار الشسببية الضلبة التي تسوذ عالم الأشياء وف 
اطار السيبية الفخفاضة الاحتمالية التي تقبل يوجوذ-مسافة بين السبب والنتيجة 
بسبب وجود عناصر كثيرة لا يمكن إدخالها شبكة السببية. ولهذا السبب فإن 
السببية الفضفاضة (التي لا يمكن دراسة ظاهرة الإنسان بدونها) تخلق حيزاً _ 
للحركة وللفعلٍ الذي يُلغي الحتمية ويجعل التنبؤ العلمي الصارم أمراً مستحيلاً 
وتوقعاً طفولياً. فعالم الإنسانيات الذي يستخدم النماذج مثله مثل عالم الطبيعة 
الذي يجري تجارب على الضوء ولكنه لا يعرف ماهية هذا الضوء: هل هي موجات 
أمّ ذرات؟ وإذا كان الضوء (وهو في نهابة الأمر ظاهرة. طبيعية) بهذا التركيب 
وبهذه الدرجة من المراوغة, فما بالك بالإنسان, ذلك المجهول الذي يحمل 
داخله أعلاما وذكريات وحضارة: وتاريخا ؤخيراً وشر] لا بعلم كنهها إلا الله! 


وهو الفسنة فر ا تنام الاوفاظ د حال و القن يجا ول اكات انتمل 
إليها. فإن كان الباحث يتعامل مع حقائق رياضية فهو سيصوغ نماذج رياضية 
(تستبغد الفاعل الإتساني تماما وتلغي الحيز الإتساني) لتتغامل فع الكم وحتشست 
ولذا يمك الوصول إلى دزخات غالية من افر والهي نفسة ينظيق على 
الاي الات الاد لكر جين فال الاج دمع حقائى اسا فهو 
ستصوع تحاذج مركبة ولذ فالنتائع التي سيتوصل إلنها لن تتمتع بقدرعال من 
البقينية وستكون أكتر احثمالية. وتقريبية. 


ويمكن أن يتجاوز النموذج الزمان ولكن يمكنه أيضاً أن يُقَدُم تصوراً للزمان لا 
باعتباره أحداثاً متتالية متراصة صلبة: وإنما باعتباره أحداثاً واقعة وإمكانات كامنة, 
SLL‏ ومسي rll Eel‏ 
الحرية الإنسانية. ولذا. يسمح النموذج لمن يستخدمه برصد الماضي والحاضر 
والمستقبل ما هو ظاهر وما هو باطن وما هو قائم وما هو ممكن. 


ويمكن القول بأن النماذج التفسيرية يمكن أن تكون قانوناً عاماً أو نظرية كلية 
صضارقة تفشر الظلواهر الطبيفية: ولكن توستعها أن تعد عن فكو القانون العا 


او النظرية الكلية التي تحاول ان تشرح كل شيء, ومن ثم تصبح اقرب إلى 
الفرض العلمي, ولكنه فرض لن تتم البرهنة عليه أو تفنيده, بل هو فرض دائم ‏ 
إن صح التعبير - يستخدّم لدراسة بعض جوانب ب الواقع والأنماط المتكررة فيه. 
الفا ج الس الي س ك ولعت طا هان نت الور الما 
من بعض الوجوه في وظيفتها الإدراكية والتفسيرية. فالصورة المجازية. مثل 
النموذج التفسيري, جزء من العملية الإدراكية ومن نسيج لغة البشر (وليست 
مجرد زخرفة تضاف هنا وهناك). ويلجأ الإنسان للتعبير المجا زي ليكتشف علاقة 
اک كيه دي الواقه أذ اعرا مجدودة لا يمحن لمانا ومع هذا فهو 
يشعر بوجودها من خلال تجلياتها المادية المُتقطعة التي لا تتبع نمطا واضحاً 
(علاقات: الجرة:الملموس. بالكل الختصوّر. الإنسان يالله المغلوم. بالمجهول:- 
المحدود بغير المحدود ‏ النسبي بالمطلق ‏ الماضي بالمستقبل), او يلجا للتعبير 
عن أحاسيس عميقة يشعر المرء أن اللغة النثرية المعتادة لا تكفي للإفصاح عنها 
زتهاها مثل الرصد المتلقي المباشر في حالة الظواهر المركبة) فيصوغ صورة 
مجازية هي في جوهرها ربط للمعروف بغير المعروف واكتشاف للعناصر 
الرئيسية في الواقع وإبرازها. وهذه هي أيضاً طريقة النموذج في الرصد 
والتفسير. 


وباختصار دبد يمكن أن نقول, إن النموذج أداة تفسيربة تصلح لتفسير كل من 
الظواهر الطبيعية والإنسانية, تصدر عن تفهم لمحدودية الإدراك البشري في 
رصد الواقع الطبيعي والإنساني. ولكن النموذج مع هذا لا يسقط في العبثية أو 
العدمية بسبب هذه المحدودية فهو أداة تستند إلى الإيمان بالمقدرة الإبداعية 
للعفل الشري على ضفاعة تمادج مركية :قصفاضة: نها تفسير الواقع المركت 
الحركي خارج إطار الحتميات المطلقة والسببيات الصلبة والمطلقة والوحدة 
الضارمة. وغنى عن القول أن.فكرما بعد الحداتة يرفض فكزة:النماذج تماماً. 


ويجب الانتباه إلى أن النموذج, كأداة تحليلية, لا يؤدي حتماً إلى الإدراك المركب 
وتشغيل الخيال, فهناك دائماً من يصوغ نماذج تحليلية بسيطة واختزالية. وهناك 
كذلك خطورة تشيؤ النموذج. فبعض الباحثين قد يغفل عن حقيقة أن النموذج 
أداة إذراكية: تماما مثل الضور الفحازيةه وضور أن التفودج :هو الواقع فينقض 
على الواقع فنا بنموذجه ويقوم بجمع المعطيات المادية التي تؤيد رؤيته 
المسبقة. كل ما نؤكده هنا هو أن النموذج يخلق تربة خصية (ارتباطا اختيارياً) 
لفن يريد جاوز الواحدية السبيية والاحتزالية,:ولمن يرنة أن ترضة الظواهر 
الإنسانية دون اختزال الخيز الإنساني أو الحيز الطبيعي. (وهو ما تحاول إنجازة 
في هذه الموسوعة). 


وظيفة النموذج 

من اهم وظائف النموذج وظيفته الإدراكية الإنسانية الفطرية, فهو يحتوي على 
رؤية الإنسان للكون (مسلماته الكلية) التي يرتب الحقائق وينظم المعلومات 
على أساسهاء وذلك أثناء أبسط عمليات الإدراك. فكأن وظيفة النموذج هنا 
وظيفة فطرية:, ومن ثم يمكن تسمية النموذج من حيث هو أمر فطري «النموذج 
الإدراكي». فنحن حين نقول إن فلاناً «دمنهوري» أو «بريطاني» فنحن في واقع 


ال مر نستدعي صورة ذهنية تؤكد بعض الصفات وتستبعد صفات أخرى. ويمكن 
العمل نأ كل الماحج البح تسعد رة التمودج سل شه وا أوغير واع. 
فكل نض إنساتى: مهما بلغت تينطحيته .| و عفقة: يحتوي على نموذج ما (بمعنى ‏ 
رؤية للكون). فدراسة ماركس للمجتمع الغربي تدور حول نموذج «الرأسمالية 
الرشيدة» (رغم انه لم يستخدم المصطلح), وای كتاب تازيخ يستخدم تماد 
تحليلية مثل «الثورة الصناعية» أو «عصر النهضة», فهذه ليست وقائع إمبريقية, 
وإنما هي مفهوم او صورة مجازية تضم ما يتصوره الباحثون السمات العامة 


لهذه الثورة او ذلك العصر. 


ولكننا تضع:مقابل هذا التموذة الإذراكن (غين الواعي أوتشبة الواعى) هنا تسمه 
«النموذج التفسيري التحليلي» وهو النموذج الذي يصوغه باحث ما بشكل واع 
ليقوم ‏ من :لاله تتحليل الظواهرأى أنه يحول النشاط :عير الواعى: إلى .عملية 
واعية بذاتها وبالإجراءات اللازم اتباعها. وبهذا المعنى تكون الدراسة مرن خلال 
النموذج (أداة لا تشكل قطيعة معرفية مع المناهج القائمة بقدر ما محاولة 
للتبيه على أهمية شىء عاتم بالففل: رها على فسوی الكمون راو که 

العلاقات التي تشكل ماهية الشيء), ثم نضع مقابل كل هذا البنية. وهي النموذج 
كما يتبدّى في نص أو ظاهرة ماء خارج عملية الإدراك. 


إن النماذج (كأداة واعية) تندرج في إطار ما يُسيَى «المنهج العلمي», أي النسق 
المفاهيمي والنظري الذي يُنظم الحقائق والظواهر المتناثرة. ويربط بعضها 
ببعض. وثمة إجماع على أن العلم عملية فكرية لا تتوقف عند وصف الظواهر, 
وإنما تحاول أن تصل إلى النمط الكامن وراءها لتكشف العلاقات الضرورية 
القائمة بين الظواهر وبين الأحداث التي تلازمها أو تسبقها. وبعد عملية الكشف 
يقوم الباحث بصياغة تعميمات غ قانلة للتحقيق ترط بمجموعة: أخرى :من 
التعميمات التي تمت مراكمتها من قبل. هذه التعميمات تساعدنا على التنبؤ 
بالطريقة التي ستعمل بها الظاهرة في المستقبل, ويقال أيضاً إن الهدف النهائي 
من العلم هو التحكم. ومسلمات العلم ثلاث: الحتمية (أن هناك نظاماً معيّناً في 

الكون). والاطراد (أن نظام الكون مطرد), والوصفية أو الحسية في المعرفة (أن 
معرفتنا لهذا النظام لا تتأتى عن طريق آخر غير الملاحظة والخبرة الحسية). 
والدراسة من خلال النماذج تدور في هذا الإطار وتقبل بهذه الأهداف 
والمسلمات, ولكنها تيح فرصة توسيع نطاق الأهداف ويفسين العسلفنات 
بطريقة سدق بأن نفررّق بين النماذج التي تستخدم لدراسة الظواهر الإنسانية, 
وتلك التي ر تستخدم لدراسة الظواهر الطبيعية. فنحن نؤمن بوجده العلوم ل( 
بواحديتها) بمعنى أن ثمة إجراءات عامة تستخدم في عملية تحصيل تحصيل المعرفة, 
ولكن ثمة اختلافات جوهرية بين معرفتنا بسلوك النحل والبقر ومعرفتنا بسلوك 
البشر. ومن ثم رغم الوحدة العامة المبدئية, ثمة فروق منهجية أساسية. ولكننا 
سنؤكد الاختلافات ونتعامل معها بالتفصيل على حساب الوحدة, لأن العلوم 
الإنسانية تعيش في ظلال النماذج المستمدة من العلوم الطبيعية, ومن ثم 
يسبطر علها الؤاجدية و كان :هذا هو جرء ميق دفاعنا عن الإنسان: 


كلمة «نسق» مصطلح يكاد يكون مرادفا لكلمة «نموذج» وإن كانت الكلمة 


الأخيرة :تحمل :قور أعلى :من الويئ: والتركيت» والانفضال عن الذاتك: 


كلمة «منظومة» تكاد تكون مترادفة مع كلمة «نسق». 


الإشكالية 

«إشكالية» ترجمة لكلمة «بروبليماتيك ٣١١2٤١‏ 6اط۲0م» الإنجليزية. وهي من 
نگل الأمر شكولة» بمعنى «التبس». و«المشكلة» أو «المُشكل» هي «الأمر 

ا الملتبس». وفي علم الع «المشكلة» هي ا تتكون من عدة 

ا واللبس, تواجه الفرد أو الجماعة: وبصعب 8 قبل معرفة أسيايها 

والظروف المحيطة بها وتحليلها للوصول إلى اتخاذ قرا اا . و«الإشكال», 

في قانون المرافعات, هو «الأمر الذي يوجب التباسا في الفهم». ويبدو أنه تم 

اختيار كلمة «إشكالية». مؤنث «إشكال», قياساً على كلمتي «مشكلة» 

و قشكل». 


ومجموعة الكلمات هذه تؤكد عنصري الالتباس والتشابك بين العناصر, أي أنها 
تؤكد تركيبية الظواهر وتشابك عناصرها. وهي علاوة على هذا تؤكد ذاتية الإدراك, 
فالالتباس شيء يحدث للإنسان المدرك وليس للشيء المدرك. كل هذا يبتعد 
هذه الكلعات .عن عهلية الررضة العو دوعي و فوت يها من عملا ت الرضة هزه 
خلال عادخ حت لا يوجد انفصال يتن الذات والفوضوع: 


وكلمة «إشكالية» (بروبليماتيك) كلمة ثرية تعني «سمة حكم أو وة قد تكون 
صحيحة لكن الذي يتحدث لا يؤكدها صراحة» ويضرب مثلٌ على ذلك موقف 
العقل من القضايا الأولية التي تشكل قضية شرطية أو قطعية: "إما أن يكون 
العالم نتاج مصادفة, وإما أن يكون نتاج ضرورة داخلية". كما أن كلمة «إشكالية» 
تؤكد العنصر الذاتي, فإذا كانت المشكلة موجودة في الواقع, فالإشكالية يصوغها 
عقل الإنسان. وأخيراً تؤكد كلمة «إشكالية» أن القضية موصضع الدراسة ذات طابع 
فكري وأن حلها ليس سهلاً ولا يمكن أن يكون نهائياً أو قاطعاً. 


ويمكن القول بانه حينما 5 اوا ار ظاهرة أو موضوع ما يتسم بقدر من 
ا د و ام 
والتفسيري. وهو إن لم يضع الإشكاليات ولم يطرح الأسئلة فإنه إما أن يبتلعه 
الموضوع تماما او يظل قابعاً داخل ذاتيته لا يبرحها. 


وهذه الموسوعة هي دراسة لظاهرة اليهود واليهودية والصهيونية من خلال 
نماذج, ولذا تبدأ بصياغة الإشكاليات ثم تاتي بالنماذج التفسيرية الملائمة, وهذا 
تعبير عن محاولة الفكاك من أسر كل من الواحدية الذاتية والواحدية الموضوعية 
المادية وصولاً إلى مستوي تحليلي قد يكون اقل يقينية ولكنه يطمح أن يكون 
أكثر تفسيرية. والمجلد الأول (الإطار النظري) يطرح إشكالية الطبيعي 
والإسساني» والموطضوعي والداتي: والكلي والح ى نم بقدم 'فكرة التمووة خلا 


لها. والمجلد الثاني يتعامل مع الإشكاليات الأساسية الخاصة بالجماعات اليهودية. 
ولا تلف الام نيزا ا صو لادا تال اض بالبيؤذية والضهيوية 
وإسرائيل, إذ يبدأ كل مجلد بمجموعة من الأبواب E‏ 
التو الملائمة الى فتضور أنها دات شقدرة تقسيرة ¿ عالية. 


فكر وأفكار 

نميز في هذه الموسوعة بين «الفكر» و«الأفكار», فكلمة «فكر» ‏ في تصوّرنا 
شر الب ستاو عن الاتكات مايل من خلال نموذج معرفي كامن فيهاء اما 
«الأفكار» فهي مجموعة من الأفكار ره سوى رباط سطحي براني. 


وعبتها ادل نيهان دة الأفكار (وليس فان مل اوخ المكونن 
الكامن وراء الأفكار فيقوم بنقلها او تناولها دون إدراك., لأبعادها المعرفية (الكلية 
والهانية ). ومن 7 يختفى اله ر ال و عاش الا الا جنا إن 
جنب بسهولة ويسر ولا يمكن التمييز بين الجوهري منها والهامشي. 


النماذحجی 
«النماذجي» كلمة تم توليدها من كلمة «نموذج». والنماذجي هو ما يُعبّر عن 
جوهر النموذج ومنطقه الأساسي ويتحقق فيه النموذج. وقد فضلنا ا كلمة 
«نماذجي» بالنسب ا صيغة الجمع على استخدام كلمة «نموذجي» بالنسب 
إلى الصيغة المفردة للكلمة, وذلك لأننا حينما نقول «اللحظة النموذجية» قد 
نتوهم أن كلمة «نموذجية» تعني «مثالية» (كما في قولنا «المدرسة النموذجية»). 
وتأكيداً على هذا البُعد التحليلي لمفهوم النموذج, فإننا تُفصّل في سياقنا استخدام 
كلقة «اتهاذجية» على كلمة تاتموتجية» الأكثر شيوعا واستقفرارا. 


المتتالية النماذجية 
يتسم النموذج, كأداة تحليلية, بأنه يكاد يكون خالياً من الزمان, كما يتسم بشي >۶ 


ال ولكن عنصر الزمان يمكن أن يدخل عليه, ومن ثم فانة ناخد شكل 
متنالية متعددة الحلقات تتحقق تدريجياً عبر الزمان. 


والمتتالية, مثل النموذج, رؤية تصوّرية عادص جردها عقل الإنسان من ملاحظته 
عقلية تضورية: وقد استخدمنا مفهوة المتتالية النماذجية في 19 لتطور 
الصهيونية (من صهيونية غير يهودية إلى صهيونية توطينية إلى صهيونية 
استيطانية)..وفئ دراسشتنا للانتفال من التحديث إلى الحدانة وها بعد الحداكة: وفك 
مرحلة الصلابة إلى مرحلة السيولة. 


اللحظة النماذجية 
يأخذ التموزج عادة نكل قال امتعددة الخلفاكستحفق تدزيخيا :عش الرمان: 

ويصل النموذج إلى أقصى درجات تحققه في آخر السلسلة. والنموذج في العادة 
لا يتحقق أبداً إذ أن الواقع يكون عادةٌ أكثر تركيباً وتشابكاً وعمقاً وأقل تبلوراً من 
المتتالية النماذجية التي تُوجّه فرداً أو مجتمعاً ومن التركيبة الذهنية التي يتكون 


ها الودج 


ومع هذاء فإنِ هناك لحظات نادرة قد يفصح فيها النموذج عن مرجعيته النهائية 
إفصاحا كاملاًفي كتابات الفيلسوف صاحب النموذج او في ممارسات من 5 

يحاولون وضع هذا النموذج موضع التنفيذ أو بعد اكتمال حلقات المتتالية التي تعبر 
گن تجلي النموذج في التاريخ. هذه اللحظة النماذجية النادرة (والنهائية) هي 01 
نسميه "لحظة 7 تعين النموذج وتبلوره" . وهذه اللحظة - رغم ندرتها - تُعير عن 
جوهر النموذج اكثر من اللخطات الأخرى. وقد تحدث هذه اللحظة فجاة قبل 
اكتمال المتتالية. وقد لا تحدث هذه اللحظة أبداً. ولكن افتراضها؛ مع هذاء ا 
مهم من الناحية التحليلية, إذ أنه 'سيمكن الباحث من تخثل ما هو قائم وفا يمكق 
أن يكون إن تحققت الظروف المثالية (التي قد لا تتحقق أبداً), وهي عملية تخيلية 
توضح للباحث جوهر النموذج ومنطقه وتساعده على رصد الواقع بطريقة ذكية, 
كما تشاعدة على ترئيت تفاطيله "في إظار ها هو مهم :وما هو اقل اهمية: ٠‏ وفي 
تجاؤز الموضوعية المتلقية. 


وعادةً ما يحاول حملة نموذج ما أن يُهُمسوا اللحظة النماذجية الكاشفة الدالة 
باعتبارها LIE N‏ 

النازية)؛ ويمكن للدارسن من :خلال عملية التفكيك وإعادة التركيب الفتانية أن 
يكشف طبيعة النموذج, ومن ثم علاقته الوثيقة (بل ا باللحظة النماذجية. 
ودراسة اللحظة النماذجية ‏ من هذا المنظور ‏ لا تختلف كثيراً عن دراسة الحالة, 
ولكنها حالة نماذجية. وإذا كانت دراسة الحالة العادية؛ هي دراسة لحالة ا 
متكررة, فإن دراسة الحالة ة أو اللحظة النماذجية هي أيضا دراسة لحالة ممثّلة, 
وإن كانت فريدة, وهي مله لآ بالرعم من نف ذهاء وإنما بسببها. وهذا لا يختلف 
كثيرا عن ذراستنا لشخصضيات«تمادجية: تر مر العضر أو لفكرة. ففاوستوس رمز 
عصر ال والحلم الإنساني الهيوماني بابتلاع العالم وكل المعرفة (ورمز 
العقل المادي والتكنولوجيا. أما الكاوبوي فهو رمز الإنسان الذي ا إلى الواقع 
الإنساني فلا يفرّق بين الإنساني والطبيعي ويحسم كل مشاكله بفوهة البندقية, 
فيصيد البقر ويصرع الهنود بنفس البساطة والحس العملي الذي يتجاوز سائر 
المنظومات الأخلاقية! وهتلر نفسه أصبح رمز] للعقل الإمبريالي المادي, 
والسوبرمان (50006/1721) النيتشوي الذي يتاله ويمنح الحياة ويقرر الموت ويقرر 
ماهو الخيرؤما هو الشر. أما'ايحمان فقد اضبخ رمزا للجلاد البيروقراطي, 
السبمان (50061130) ما دون الإنسان, الذي ينفذ ما يَصدْر له من أوامر دون أي 
تساؤل. وقد استخدمنا مفهوم اللحظة النماذجية في هذه الو وبخاصة 
في دراستنا للنازية. 


«البنية» شبكة العلاقات القائمة في الواقع التي قد يعقلها الإنسان ويجردها بعد 
ملاحظته للواقع في كل علاقاته المتشابكة؛ ويرى أنها تربط بين عناصر الكل 
الواقعي أو تجمع أجزاءه, وأنها القانون الذي داف العا كاك لكيه قد ال 
تدركها على الإطلاق..ومن:تم فالبنية. كها تئ في عقل الإنسان: لسبيت ذانية 


ولا موضوعية تماما هذا لا يعني أن البنية مجرد "إدراك" لشبكة العلاقات وتموذج 
عقلي يجرده الإنسان, وإنما هي كل من "الإدراك" (الذاتي) و"الشبكة" 
(العوصوعدة )ناف ان ا إلى جانب وجودها الذاتي في العقل, لها وجود . _ 
موضوعكي في الواقع, قد ند الإنسان معظم أو بغض جوانبه, وقد لا يدرك ايا 


وقد يكون من المفيد التمييز بين «البنية السطحية» و«البنية العميقة», فالبنية 
السطحية هي هيكل الشيء ووحدته المادية الظاهرة, أما البنية العميقة فهي 
كامنة في صميم الشيء وهي التي تمنح الظاهرة هويتها وتضفي عليها 

خصو . وعادةٌ ما يعي كثير من الدارسين البنية السطحية الفادية المباشرة, 
فإدراكها افر متسر ونتم بالحواسن الخمستة: أما ادر اك الشة الاه فهو افر 
أكثر ضعوية: يتظلب استخرام الحوانين.و| عمال ,الئل والخيال والخدس: وكثيرا 
ما يعيش البشر داخل بنى اجتماعية وتاريخية واقتصادية يستبطنونها فتؤثر في 
سلوكهم وتشكل رؤيتهم للكون وتُحدّد خطابهم الحضاري دون وعي منهم. ومن 
ثم فإن ثمة فارقا بين «البنية» .من جهة. و«النية» و«النموذج» الذي يحرك المرء 
ويحدد سلوكه من جهة, فقد تخلّص النية ولكنها تتعارض مع قوانين البنية, ولذا 
قد يجد المرء نفسه يسلك سلوکا يختلف تماما عما نواه. 


وحينما نقول في هذه الموسوعة "إن هذا الشيء لصيق سسية المجتمع' ' فإننا نعني 
انه جرع جوهرق ونی عر جا ماهو خن لو لم يدرك أعضاء المحتمع هده 
الحقيقة. وترد عبارات مثل «معاداة اليهود البنيوية», بمعنى أن بنية العلاقات في 
المجتمع. كما تشكلت, تؤدي إلى العداء لليهود. بغض النظر عن نوايا أعضاء 
المجتمع والقائمين عليه والنماذج المعرفية التي يحملونها . كما ان عبارة 8 
«اليهودية كتركيب جيولوجي تراكمي» تعني أن <«ابنية اليهودية» ليست كلا عضوياً 
متكاملاً متجانسا, وإنما مجموعة من الطبقات الجيولوجية المتراكمة المتجاورة 
قير المتفاعلة: ان هذا التركيب حارج له بإرادة اليهود أو نيتهم أو ادعاءاتهم أو 
الديباجات التي يستخدمونها. وعبارة «إحلالية المجتمع الصهيوني» تعني ا ع 
إحلالي تحكم تكوينه وتنيته,.وانة كي :تكوك إسوائيل فلايذ أن يفن کل 
الفلسطينيين أو على الأقل عدد كبير منهم. وثمة فارق بين بنية الشيء وتاريخه 
ووظيفته. فتاريخ الشيء هو سببه (أصوله عوامل تكوينه - مضمونه) أما وظيفته 
فهي النتيجة (دوره في المجتمع ‏ احتكاكه بعناصر الواقع), أما البنية فهي تركيب 
الشيء في لحظة محذدة. والفارق بين «النموذج» و«البنية» قد يكون طفيفا 

أحياناً, وقد يتطابق الاثنان تمام التطابقء ولكنهما قد يفترقان تماماً بل يتضارعان. 


فيمكن أن ضرت فلا علن: الاتفضال الكامل.يين التمووء: والبتية إن سالا رة 
البيت: ماذا تعملين يا سيدتي؟ سيكون ردها لا شيء", فهذا هو النموذج الذي 
تؤمن به ويحركها. ولكنها مع نهاية اليوم ستكون منهكة تماماً من أثر ما قامت به 
من "أعمال". وإن دققنا قليلاً لاكتشفنا أن النموذج الذي تدرك هذه المرأة الواقع 
من خلاله قد عرّف العمل بأنه ما يتم أداؤه في رقعة الحياة العامة شريطة أن 
پتقاضى عنه الإنسان أجراً, أما ما يتم في رقعة الحياة الخاصة وما لا يتقاضى عنه 
أخرا .فهو لوس فهلا: رعم أن رة القت هذه فضت سخابة يوفها تعمل (لنشية 


الأطفال ‏ الطبخ ‏ تنظيف المنزل... إلخ), أي أن بنية واقعها متناقضة تماماً مع 
نموذجها المعرفي والإدراكي. 


وحينما توصلت الحضارة الغربية إلى الصيغة الصهيونية الأساسية الشاملة فهي 
ود نوات الي هوا حت ا 2117 له نيه الواده فى فلسطير رض با 
شعب لشعب بلا أرض). ويتبذى هذا في وعد بلفور الذي أشار إلى شعب 
فلسطين باعتباره «الجماعات غير اليهودية», وما حدث في فلسطين منذ ذلك 
التاريخ هو إعادة صياغة العلاقات القائمة في الواقع (بنيته) حتى يتفق النموذج 
اخجلف: لوکرد كتير] من متكانها. ولكن التطابق ليس كاملا ن 
يقاوم الاستعمار الاستيطاني اا يقول في واقع:الأمر إن بنية العنف 
والظلم التي تشكلت في الواقع ليست نهائية. فنحن نحمل نموذجاً معرفياً أكثر 
إنسانية وأكثر عدلاً من النموذج السائد في الوقت الحاضر. ونحن نهدف إلى تغيير 

بنية العلاقات في الواقع, فنقيم العدل في الأرض ونحقق السلام الشامل لدا 
المبني على العدل. 


ونحن نستخدم أحياناً كلمة «نسق» و«منظومة» لنؤكد انفصال «النموذج» عن 
الذات تماما كما نفعل مع «البنية» ولعل الفارق بين هذه المفردات أن كلمتي 
«نسق» و«منظومة» تتعاملان بالدرجة الأولى مع عالم الفكر المترايظ فتمتلاً فَئْ 
العلاقات السائدة في المجتمع. أما البنية فتتعامل بالدرجة الأولى مع العلاقات 
السائدة في المجتمع إما باعتنارها ران :تمودج معرفي أو باعتا ها كياناً 
موضوعيا يعبر عن نموذج ما لم ندرك طبيعته بعد. فالبنية تؤكد عنصر انفصال 
«النموذج» تماما عن الذات, دون التركيبية. 


كما آنا نتحدت أحياناً عن «بنية الفكر>» أو «بنية النموذج». ونحن في هذه الحالة 
لا نتحدث عن علاقات في الواقع وإنما عن طريقة ترابط الافكار داخل نموذج ماء 
وما قو كوه ويهرها وما هو عرصي خض القطر عن روه خا مال التمور ). قبعصل 
الحضارية لتوحيد العالم وسياذة الجنس الآري باعتباره اقرا يخدم صالح البشرية 
جمعاء, أما ما اتم من عنصرية وإبادية فهي امور عرضية, اه اقور ايشيعوها 
النموذج تماما. والصهاينة كانوا يتحدثون عن عودة اليهود إلى وطنهم القومي, 
وهذا هو جوهر الفكر الصهيوني والنموذج المعرفي الصهيوني. أما طرد 
الفلسطينيين والمذابح التي إرتكبت ضدهم فقد تم التزامه الصمت تجاهها 
باعتيارها غير موجودة اساسا إو آمراً تافهاً عرضيا مع أن طر د الغرب هو جرع 
جوهري من النموذج, لا يمكن أن يتحقق دونه. 


النموذج والأقوال (والنوايا) 

النموذج أداة تحليلية يتمكن الدارس من خلالها من الاقتراب من جوهر الظاهرة 
بحيث يمكنه أن يعرف ما هو جوهري فيها وما هو فرعي, وما هو نماذجي وما هو 
عرضي..ونحن. نطلق على ها هو عرضي اضطلاح «قول» أو «أقوال» بمعتئ أنها 
مجرد ت زخرفية لا تُعبّر عن حقيقة النموذج. ولكن ثمة مشكلة عميقة 
تواحهنا أتناء التخليل التقاذحي:لظاهرة قا أو لنص ما وهو و جود عناضر نرم انها 


لا تتفق مع جوهر هذا النص او الظاهرة مع انها "موجودة" بالفعل. ولنضرب مثلا 
ا والصهيونية: الصهيونية و0 حركتان سياسيتان تهدفان إلى 
اغتصاب اررض الآخر وإلى إبادته أو طرده أو تسخيره. ومع هذا كان الإنسان 
الغربي يتحدث عن العبء الحضاري الواقع على كاهله (بالإنجليزية: وايت مانز 
بردين )White "2's 61۲8٣‏ أو رسالته الحضارية (بالفرنسية: مسيون 
سيفيلاتريس 311166|أ/اأ© 10155101), وعن رغبته العارمة في أن يُحضر النور إلى 
الشرق ليبدد الظلمات. وكان الصهاينة كثيراً ما يثرثرون عن: التعاون مع إخوتهم 
العرب وضرورة مساعدة الشرق على النهوض, وتحقيق الحلم الصهيوني دون 
إلحاق أي اذى بالعرب. بل كانوا يزعمون أن بالإمكان إقناع العرب بالطرق 
الديموقراطية بمشروعية الحلم الصهيوني. ولا تزال الدعاية الصهيونية مستمرة 
في هذه الثرثرة وفي تلك المزاعم. ومع خطاب القاه رئيس للولايات المتحدة 
أثناء حرب الخليج, تحوّل الاستعمار العالمي (القديم) الذي ينهب العالم بطريقة 
منهجية منظمة إلى نظام عالمي جديد يحاول إقامة العدل. 


فعلى أي أساس يمكننا أن نقرر أن العنف والاستغلال والبطش هي السمات 
النماذجية الإمبريالية والصهيونية, وان ما قد تدعيانه من تسامح, بل ما قد تقومان 
تة من أفغال خيرة لا يشكل الجوهر: فهو مجرد:"قول" أو"أقوال؟ 


أعتقد أن بالإمكان إزالة اللبس عن طريق خطوتين: 


1 من الداخل: بالعودة إلى طبيعة النموذج ومرجعيته النهائية (الكامنة الحاكمة) 
النهائية الحاكمة غار مجرد أقوال زرحرقية وزسياخات ليس لها أيه دلالة أو 
مقدرة تفسيرية؛ أو باعتبار أن دلالتها ضعيفة ومقدرتها التفسيرية جزئية, بمعنى 
انها فد تفر عوذا من العناضر ولكتها ستترك العدد الاك دون تفسين اما ما 
يتفق مع المرجعية الحاكمة والمنطق الداخلي فهو صاحب الدلالة والمقدرة 
التفسيرية والمركزية. 


2 من الخارج: بالعودة إلى تجليات النموذج و الفعلي في بنية العلاقات 
وعلاقات القوة, إذ أن هذا سيساعدنا على التمييز بين ما هو أصلنق وجوهري وما 
هو فرعي وعرضي وزخرفي. 


إن طبقنا هذا على الإمبريالية العالمية, وجذنا أن منطق ذاروين بعلن من نان 
القوة ويتقبلها معيارية نهائية. ولذا ليس من السهل تصوٌّر أن النظام الإستعماري 
القدر يم سيغير طبيعته بتغيير اسمه إلى ا العالمي الجديد». كما أن تاريخ 
النظام الاستعماري القديم وفمارسات النظام العالمى الخد وة تين خقيقة 


ويمكن أن نقول الشيء نفسه عن الصهيونية بالنظر للمنطق الداخلي 
للابذيولوجية: الصهيوقية ,» فالصههونية التى تذعي. أنها حركة هريز الشعت التهودق 
تعن في واقع الأمر تقل عذد من يهود الغالم إلق فلسطين ليستانفوا تاريخهم 
الذى توف مع هدم الفبكل فد الفئ عام (حست الإذعان الصويوني). .لكن هذة 


المجموعة ستشغل ولا شك حيزاً مكانياً لتستأنف فيه تاريخها الذي توقف, وهو 

حيز يشغله آخرون. وهذا ما يعني أن المنطق الداخلي هو ضرورة طرد هؤلاء 
الأخرين. كما أن الممارسة الصهيونية منذ عام 1882 حتى الوقت الحاضر تدل 
علئ ان فسالة التهوض بالعوي. ومسا عدتهم هي هجرد أقوال ور حاوف فالخمع 
عرق ملاح البنية التى كلت فى الواقع: تنية القمع الضهيوض والمقاوضة 
العريية, وغلفة العف الثى لم ته 


وفي جميع الأحوال, يمكن أن ننظر إلى كثير من النصوص الإمبريالية أو 
الصهيونية التي كتبها أصحابها وأعلنوا فيها عن المنطق الداخلي والأساسي 
لمنظومتهم بصراحة كاملة ودون مواربة, وذلك لأسباب كثيرة من بينها أن النص 
ربما يكون موجهاً للعالم إلغربي أو أن صاحب النص وجد أن من الأسلم الإعلان 
عن جوهر النسق. بل أحياناً يكون الهدف_من النص المخاتلة والمخادعة, ولكن 
الحقيقة تعثر عن :نفنيتها. ولا.شك في أن البات :دراشة: التصوص وتحليلها: وهي 
آليات ا مؤخراً بشكل مذهل, تساعد في هذا المضمار. 


والسؤال هو: لماذا تلجأ نظرية مثل الصهيونية (تدعو للعنف والصراع الدموي 
والاستيلاء على أراضي الآخرين) من أجل البقاء إلى زخارف وأقوال وديعة 
وإنسانية؟ لتفسير هذا يمكن أن نسوق بعض الأسباب: 


1 هناك السبب الواضح وهو التعمية, فلا يدرك أحد المقاصد الحقيقية للنموذج. 


2 ونؤلكق الأمن تسكن اخ يكون اعمق من ذلك. فبعد ان يصوغ الفيلسوف 
الإرهابي تمودجه المعرفي: شعن بتوحشة الكامل ولا إيسانيية وسيولتة: ولا 
فهو, من خلال الديباجات الزخرفية, يُدخل قدراً من الإنسانية عليهاء ولكن هذه 
اللحظة تظل إنسانية على مستوى البنية الظاهرة والأقوال والديباجات, أما البنية 
الاه والمرجعيات النهائية فتظل عل 00 ولا إنسانيتها. اهدهم الزخارف 
يقبلوا و وحشياً لا إنسانياً ول که درول فان الأقوال .والدقاجات 


ويمكن شنا أن شر قضية التوايا المعلتة الحقيقية: وظبيعة علاقة التمود بالتوايا. 
فإن كان هناك فيلسوف يدافع عن فلسفة وحشية, فهو لابد يظن (عن نية 
صادقة) أن مثل هذه الفلسفة ليست وحشية, بل يرى انها ستاتي بالخير للبشر. 
ويمكن أن:تقول'الشىيء نفسة عن الأيديولوجيات السناسية. 'ففي جالة 
الصهيونية. على سبيل المثال, هناك كثير من الصهاينة كانوا "صادقي النية" 
بالفعل في رغبتهم ألا يلحقوا الأذى بالعرب. وفي التحليل النماذجي يمكن لنا أن 
نقول إن النوايا (ودوافع الفاعل بشكل عام) هي مجرد عنصر من بين عناصر 
كثيرة تشكل الواقع أو النموذج ويمكن إخضاعها لنفس العملية التحليلية, أي 
التحليل من الداخل (منطق النموذج) ومن الخارج (تجلياته في البنية). وفي حالة 
الصهيونية, على سبيل المثال؛ أخبر هرتزل صديقه عالم الاجتماع الدارويني 
جومبلوفيتش أنه ينوي إقامة الدولة الصهيونية بالطرق الليبرالية, أي أنه عبّر عن 
نيته الالتزام بالنموذج الليبرالي. فكتب له هذا الأخير قائلاً "أتظن أن بإمكانك أن 


تقيم مثل هذه الدولة بدون خديعة وإرهاب؟ ". وما فعله جومبلوفيتش هو أنه 
درس العقطق الصهيوبي الداخلي.ودرس التجارت المفائلة وتوضل اليه ان 
هرتزل ساذج وأن نواياه ووا الليبرالية, لا علاقة لها بالنموذج أو 
ولص و هخر واباذة 0 علق أحذ المؤرحينالاسراتتليين علي نوايا 000 
الطيبة بقوله: "إنه يود أن يطبخ أومليت دون أن يكسر البيض" ٠‏ فنموذج الاومليت 
وتحفقه يتطلب ويحتم بنية كسر البيض! وفي هذه الموسوعة, حاولنا تجاۇز 
الادعاءات والأقوال الضهيونية لتنضل إلى البنية: الكافنة التي 'تشكلت :في الواقغ: 
وحن ل الى الشرقة بين القواناءوالدساعا دمن ج وال من جهد أخرى : 
الديباجة 
تن كاهو وناخ خن خو زرا 1 الفظطيه هن الاخ( توت لةه 
وسداه من الحرير)؛ 2 من الوجه مْلِسْنٌ بشرته)؛ 3 من الكتاب (فاتحته)؛ 4 
ديباجة الكاتب (أسلوية)"..وبالتالي تفترض الكلهة وجود.مسافة يين. الشكل 
والعضعوة وبين الظاهر والباظن وش الواقع والاعتذاريات» ولكها لا تش وة فى 
الوقت نفسه إمكانية التوافق التام والامتزاج (فحكسن بشرة الوجه قد يكون رمزا 
جيداً ينم عن شخصية صاحبه: وقد يكون قناعا يخبئّ ما وراءه: وكذا الثوب 
والأسلوب). . ومن ثم, فهي كلمة يمكن 0 نصفها بأنها مركبة. ونحن نرى انها 
ظاهرة ماء إذ تفتيتها مع الاحتفاظ 0 وفي الظواهر ذات الطايع 
الأيديولوجي الحاد, مثل النازية. التي تصاحبها اعتذاريات مصقولة تحاول فرضِ 
الضهيونية شارك فيها قوف متلنة ‏ منجالقة ومتضار ع يحاول: كل هنها أن 
يفرض تفسيره عليها بما يتفق مع مصلحته وبما يمليه عليه موقعه), يصبح 
E‏ «الديباجة» ضرورياً, رتفا تهنا وتحل كلمة «ديباجة» إشكالية ا 
بين النموذج من جهة والأقوال والنوايا من جهة أخرى. 


الكلى والنهائى 

يَوصّف «المعرفي» بأنة ما يتعامل مع الظاهرة من منظور «كلي ونهائي». 
و«الكلي» مقابل «الجزئي» هو ما نسب إلى الكل. و«الكل» في اللغة اسم 
لمجموع اجزاء الشيء. وكلمة «كلي» في هذه الموسوعة تفيد الشمول 
والعموم, وهي لا تعني الكليات بالمعنى الفلسفيء اي الحقائق التي لا تقع تحت 
حكم الحواس بل تُدرّك بالعقل والمنطق وحسب. وعلى هذاء فإن كلمة «كلي» 
في هذه الموسوعة تشمل كل شيء في جوانبه كافة؛ ما يقع منها تحت حكم 
الحواس وما لا يقع. 


أما كلمة «نهائي» فهي كلمة منسوبة إلى «نهاية», ونهاية الشيء غايته وآخره 


واقصى ما يمكن أن يبلغه الشيء. قال ابن سينا "النهاية ما به يصير الشيء ذو 


المسلمات الكلية والنهائية للنموذج (الركيزة النهائية) 


عملية الإدراك, في أبسط أشكالها, تتم من 0 000 والنماذج هي نتاج عملية 
يجريد وانتقاء, ر تبقي ا نصحم وتهمّش. عملية التضخيم والاستبعاد لابد 
أن تتم في إطار رؤية فعية (تمودع: [دراكي) 0 مضلا اليقين الخاص بالنموذج 
00 الداخلي الذي يتكون من معتقدات وفروض ومسلمات وإجابات عن 
ابيكلة كلية ؤتهانية تشكل جدرة واساسة. الععيق وترودة بيعدة الغاتي التهانئ: 
وهي جوهر النموذج والقيمة الحاكمة التي تحدد حدود النموذج وضوابط السلوك 
(حلال النموذج وحرامه.ء وما هو مطلق وما هو نسبي) وتُوجه الفكر والسلوك 
(النشاط الذهني والاجتماعي),. فهي باختضار ميتافيزيقا والتموزع:مرجعيتة أو 
بعده المعرفي (الكلي والنهائي) او مسلماته الكلية والنهائية التي تجيب عن 
الأسئلة الكلية والنهائية. 


ويمكن لهذه المسلمات الكلية والنهائية أن تأخذ أشكالاً متنوعة كثيرة نصنفها 
نحن في نوعين أساسييق" أن تكون الركي زة الأساسية والنهائية (المركز) كامنة 
في النموذج أو الظاهرة نفسهاء وهذه هي المرجعية الكامنة, أو أن تكون الركيزة 
النهانية.هفا زقة للنفودع او الظاهرة متجاذزة لهما:ؤهدم هن المرعفة المتحاورة 
(وهذا هو الفرق بين النموذج المادي والنموذج الحلولي الكموني من جهة ۾ 
والنموذج المادي الروحي والنموذج التوحيدي من جهة أخرى). ويمكن للمُسلمة 
الكلية والنهائية إن تعبر عن نفنسها في شكل ضورة مجازية نهانية أو مجموعة 
صور مجازية أو أساطين 


البعد المعرفى (الكلى والنهائى) 
كلمة «معرفي» في الخطاب الفلسفي العربي هي عادةً ترجمة لكلمة 
«إبستمولوجيا», وهي كلمة مشتقة من كلمتين يونانيتين «إبستيم» بمعنى 
«معرفة» او «علم» و«لوجوس» بمعنى «دراسة» أو «نظرية». والإبستمولوجيا 
هي علم دراسة ما نزعم أنه معرفة, إما عن العالم الخارجي (المادي) أو عن 
العالم الداخلي (الإنساني). وهو علم يدرس (بشكل نقدي) المبادئ والفرضيات 
ومناهجها وصحتها. والإبستمولوجياء في اللغة الإنجليزية. هي بشكل عام نظرية 
المعرفة (التي تتناول العلاقة بين الذات العارفة والموضوع المعروف). اما في 
اللغة الغرسة::فهى )اشنا سا نظرية العلوم او فلسفة العلوم وتاريخها. وقد 
سبب اختلاف المعنى بين المعجمين الإنجليزي والفرنسي اختلاطا كبيرا في اللغة 
الغربية إذ يتخذ كل مؤلف على حدة من معجم غربي معيّن دون غيره مرجعيته, 
فتظهر الكلمة في اللغة العربية بمدلولين مختلفين. وسوف نحاول ا صل ال 
تعريف بتجاور إلى جد ما الاختلاط الدلالي: 


وفي تصوّرنا. فإن الكلمة تعني «كلي ونهائي». ومن هناء فإننا عادةً ما نضع 
المستوى المعرفي في مقابل المستوى السياسي والاقتصادي والاجتماعي بل 
الحضاري (وهذا المعنى, رغم جدته. مُتضمّن في في كثير من تعريفات كلمة 
"(إبستمولوحيا»): والإبستمولوجيا: بالمعنى الضيق للكلفة: تتناول موضوعات مثل 
طبيعة المعرفة ومصادرها وإمكانية تحققها ومصداقيتها وكيفية التعبير عنها, 


ولكنها تئ أنضاً المسلمات الكامنة وراء المعرفة. وهذا المجال الأخَين يتفلنا من 
المعنى الضيق إلى المعنى الواسع. فالإبستمولوجيا تعني أيضاً توضيح المقولات 
القبلية في الفكر الإنساني, ولذا يذهب البعض إلى أن الميتافيزيقا تنقسم إلى: 
أنطولوجيا واتستمولوجياء وان كل رؤية للعالم تحوي داخلها ميتافيزيقا (أي 
أنطولوجيا وإبستمولوجيا). كما يرى البعض أن الإبستمولوجيا : تعني «رؤى العالم». 
بإشكاليات وقضانا: وصفت بأنها «معرفية» 0 


1 تور يعض الشعاكُم المسالة التالية باعتبارها مسال معرفية ما القرق فين 


ا العقيدة ‏ الإيمان ‏ الرأي ‏ الخيال ‏ التفكير ‏ الفكرة ‏ المعرفة ‏ 
الحقيقة ‏ الواقع ‏ الخطأ ‏ الإمكانية ‏ اليقين؟ 


2 تحاول الإبستمولوجيا (حسب أحد التعريفات) أن تُوصّح الفرق بين الثنائيات 
المتعارضة التالية: المعرفة الذهنية مقابل المعرفة غير الذهنية - التبرير مقابل 
الوصف - القبلية مقابل البَعدية - الضروري مقابل العرضي ‏ التحليلي مقابل 
التركيبي ‏ العارف مقابل المعروف - المدرك مقابل المدرّك ‏ المعرفة المادية 
مقابل المعرفة الحدسية ‏ الحقيقي مقابل الوهمي ‏ الكلي مقابل الجزئي - 
اليقين مقابل الشك. 


3 - من القضايا الأساسية التي وٌصفت بأنها «معرفية» قضية التناقض الأساسي 
في الحضارة الغربية:الحديتة بين النزعة العقلية والترعة التجريبية: 


مقن الا ا رى الاسام :في الحعتازة ال الي دف انها 
«معرفية» فكرة الجوهر وفكرة الكل. وهما في رأي البعض فكرتان مرتبطتان 
تمام الارتباط. فالجوهر هو الدعامة الأساسية والثابتة لكل الظواهرء وهو الناحية 
الأولية والكلية في الشيء. وتعتمد الظواهر على الجوهر لوجودها ولا يعتمد هو 
على أي شيء آخر لوجوده. ومن ثم, فإن الجوهر هو الحقيقي, وما عداه فهو 
وهم. والجوهر هو الباطن والوهم هو الظاهر. ولا يمكن لشيء أن يُوجَد دون 
جوهر, وندوتة لا يمكن أن يكون على ما هو عليه. والإيمان بفكرة الجوهر يعني 
الإيمان ان ثمة تباتاً في الواقع. وان هناك كليات ثابتة وراء الجزئيات المتغيرة. 


5 قضية الحقيقة هي الأخرى من القضايا التي تُوضَف بأنها «معرفية»: ما معيار 
الحقيقة؟ وقد كان الفكر الغربي حتى عصر النهضة يؤمن بنظرية التقابل بأن 
الحقيقي هو الشيء الذي له ما يناظره في الواقع. ثم بدات هذه النظرية في 
الانحسار تدريجيا لتحل محلها نظرية التياسك. فالحقيقي هو الشيء المتماسك 
(بشكل عضوي) المتسق مع ذاته. وأخيراً هناك النظرية البرجماتية, ٠‏ وهي ترفض 

كلا من نظريتي التقابل التماسك وترى ان الحقيقي هو ما ينجح. اي ان المنظور 
الوحيد هو دائما منظور إجرائي. وهذه القضية, مثل السابقة, هي قضية ليست 
مقصورة على الحقل المعرفي وإنما ثناقش أيضاً على مستوى علم الأخلاق وعلم 
الجمال وعلى المستوى اا بل على مستوى تاريخ الأفكار وتاريخ 
الحضارة وفلسفة التاريخ 


وتبين الأمثلة السابقة أن كلمة «معرفي» قد يكون لها فعتى .عيرق مع أنها ذات 
معنى واسع وعريض, وليس هناك ما يلزمنا بأن تأخذ بالتعريف الضيق دون 
الميتافيزيقاء فالأسئلة الكلية والنهائية هي ذاتها الأسئلة التي تطرحها الميتافيزيقاء 
ولذا كان من. الأحدى أن :نتحدث عن المينافيزيقا:[ وهذا ها يفعله اتضار ها بعد 
الحداثة). ولكن هذه الكلمة فقدت مكانتها تماماً في اللغة العربية وفي اللغات 
الأوربية, سواء بير" بين المتخصصين أو و بين العامة, |صيبجنة مرتبطة في العقول 
بالخزعبلات والخرافات, ولذا سنحتفظ بكلمة «معرفية» وسقط مرجعيتها 
بالكلمة إلى المعجم العربي حيث تُعبّف المعرفة بأنها «إدراك الشيء على 
حقيقته »ترف الشيء: أدركه 0 وحيث إتنا نرى أن ادراك الشيء على 
حقيفنه يعني رو رة التخررة للوظول الى المعيى الكلى أوالى ”الهو خالكافن: 
فإن عبارة مثل «المستوى المعرفي» تعني "المستوى الذي يتم فيه إدراك 
الحقيقة الكلية والنهائية الكامنة وراء ظاهرة أو نض ماء وينم ذلك من خلال عملية 
تجريدية تزيح جانباً ااال الى راا الاحت حير كمف وقي السعات الاضلية 
الجوهرية للشيء التي تشكل في واقع الأمر إجابة النص أو الظاهرة على الأسئلة 
الكلية والنهائية". 


والأسئلة الكبرى أو الكلية أو النهائية هي أشئلة عَما تشقن فئ النقد الأدبق 
الغربي الموضوعات الكبرى (بالإنجليزية: ميجور تيمس (major themes‏ في حياة 
الإنسان: ؤهي أسثئلة تدور جول الإنسان والإله والظبيعة. ولكن .هذه المخاور 
الثلاثة مترابطة إلى ذرجة أنه يمكن من خلال التعمق في دراسة عنصر وح 
الوصول إلى رؤية النموذج للعنصرين الآخرين. وفي هذه الموسوعة ستركز علئى 
الإنسان: طبيعة وجوده وكيفية إدراكه للواقع وعلاقته بالطبيعة وما وراء الطبيعة 
والهدف من وجوده في الكون وخواص الطبيعة وسماتها الأساسية. 


1 علاقة الإنسان بالطبيعة/المادة. وأيهما يسبق الآخر: هل الإنسان جزء لا يتجزأ 
من الطبيعة/المادة أم هو جزء يتجزأ _منها وله استقلاله النسبي عنها؟ هل الإنسان 
وجود طبيعي/مادي محص أم أنه يتميز بأبعاد أخرى لا تخحضع لعالم 
الطبيعة/المادة؟ هل يتسم الكون بالثنائية أم تسود فيه الواحدية؟ هل الإنسان 
سابق للطبيعة/المادة هتجاوز لها آم انها سابقة علية: متجاوزة له؟ 


2 الهدف من الوجود: هل هناك هدف من وجود الإنسان في الكون؟ هل هناك 

غرض في الطبيعة ام انها مجرد حركة دائمة متكررة. حركة متطورة نحو درجات 
اعلى من النمو والتقدم ام حركة خاضعة تماما للصدفة؟ ما هو المبدا الواحد في 
الكون, القوة المحركة له التي تمنحه هدفه وتماسكه وتضفي عليه المعنى؟ هل 
هو كامن فيه آم متجاوز له؟ 


3.مشكلة المغيارية:هل هتاك معيازنة أناسا؟ ومن أنن تمد الأنسان 


معياريته: من عقله المادي أم من أسلافه أم من جسده أم من الطبيعة/المادة أم 
من قوى متجاوزة لحركة المادة؟ 


وة اوا فى د هواك اة نهان شي او للأعا فر ا 

مخاولة التهرب منها ورفضها تشكل إجابة::ولذا: ا ا 
وغيز الواعي وفي أعماله ذات الدلالة العميفة وقي أفعالة التق تبدو تافهة وغيرا 
ذات دلالة على الإطلاق. 


والمستوى السياسي في التحليل يتوجه لأسئلة سياسية, كما أن المستوى 
الاقتصادي يتوجه لأسئلة اقتصادية ويحاول أن يجيب عنها بطريقة سياسية 
واقتصادية "محايدة لا تصل إلى الأسئلة الكلية النهائية. فمثلاًيمكن. لأحد علماء 
ويمكن 8 ده مستوى المعيشة والتنمية السريعة", فهو يرى أن 
الأزمة السياسية تضرب بجذورها في الوجود الاقتصادي للإنسان ويتأتي حلها عن 
طريق آليات اقتصادية. وقد يتصور هذا العام السياسي أنه لم يتوجه لأية أسئلة 
كلية أو نهائية مثل تكوين الإنسان والهدف من وجوده ومعياريته. ولكن التحليل 
المعرفي المتعمق يمكنه أن يكشف ان اجابته تفترض إجابة اقتصادية (مادية) عن 
هذه الأسئلة الكلية والنهائية, فالإنسان هو جسد ومادة وحسب, احتياجاته 
ودوافعه ومعياريته اقتصادية, ومن ثم فإنه حين لا يحفق ذاته اقتصادياً تنشأ الأزمة 
في الفجتمع ويمكن خلها عن.طريق إشباع الرغبات والذوافع الاقتصادية. وإن 
كانت هناك دوافع غير اقتصادية فلا شك في أنها ثانوية وهامشية, ولذا فإن حل 
أرمة المجتمع لا يتوجه لهاء كما أن«عملية ر صد المجتمع تسععدها. ومن ثم فان 
هناك تعدا معرفيا كلياً ونهائياً فى أى خطاب تحليلي مهما بلغ من الحيادية 
والتجريدية والسطحية والمباشرة. 


ونحن نرى أن لكل كاتب تحيزاته الخفية الكامنة أو الواضحة الظاهرة:؛ وأن 
السبيل الوحيد للوصول إلى نوع من الموضوعية هو أن يحاول كل كاتب أن يوضح 
هذه التحيزات, فالتحيز حتمي ولكنه ليس نهائياً. والتحيزات الحقيقية كامنة في 
المسلمات الكلية والنهائية للنموذج التفسيري الذي يستخدمه الكاتب. وقد 
حاولت قدر استطاعتي أن اوضح هذه التحيزات حتى يدركها القارئ ويختبرها 
ويقبلها أو يرفضها كلياً أو جزئياً. ونحن» . كما هو واضح, في كثير من صفحات هذه 
الموسوعة تصدّر عن نموذج توحيدي متجاوز يستند إلى ثنائية اا هي ثنائية 
الخالق والمخلوق؛ وهي ثنائية لا يمكن إلغاؤها (في تصوّرنا). وهي تتبّى في ثنائية 
أساسية اخرى هي ثنائية الإنسان والطبيعة. ونحن نرى أن إلغاء الثنائية يؤدي إلى 
القضاء على إمكانية التجاوز وإلى السقوط في الواحدية وهر النماذج 
الاختزالية البسيطة. ومع هذاء فنحن لا نرى علاقة سببية بسيطة بين التوحيد 
والنماذج المركبة. وإنما نرى esl n el‏ التوحيد 
او لس لو الا التفسيرية التركيبية. 


كما نرى أن من الممكن أن تُولّد ثنائية داخل النظم العلمانية فيما يعرف ب 
«الفلسفة الإنسانة الهيومانية», فهي فلسفة مادية ولكنها مع هذا ترى أن تمة 
اة اشسانفة في ا اسان العا صد هذه الفلسفا ع من السفوظط 


في الواحدية المادية الفظة. ورغم أن هذه الثنائية تستند (في تصوّرنا) إلى أساس 
واه (الاختيار الوجودي للمفكر الإنساني وإيمانه العميق بالإنسان كمطلق) إلا 
أنه يقي د اخل النظم الإتشاتية:مطلقاً ما متجاؤزاً للظبيعة؛ يمكن استتادا اله 
تاشن نظم معرفية وأخلاقية وكذا الإفلات من قبضة الصيرورة المادية وشبح ما 
عد الحدانة: ومن تم توخد ركه ستشركة ن النظم الإتسانية والنظم التوحيدية: 
اها بسنت إلى نان السات واک اغا ليد عن لرك الاد 
والضرورة والصيرورة» وكلاهما يؤمن بالتجاوز. ورغم اختلاف الأساس الفلسفير 
إلا أن الرقعة المشتركة, على مستوى المسلمات الكلية والنهائية, تشكل أساساً 
رابخا لجوار متهر فد يخرج بنا من المارق الذي أوضلتنا إلية العقلانية المادية 
وقد يؤدي إلى التوصل إلى رؤية جديدة لحداثة جديدة أكثر انسانية وأ كثز مقدرة 
على الاستعران و حفيق فسا معفول فق الاد اشر 


الضورة المخارية 
قد تكون لغة المجاز أحياناً مجرد زخرفة لفظية ومن قبيل المحسنات البديعية. 
ولكتها: فى كتير من الأحيان: تكون جزءا. أساسيا من عملية التفسير والإذراك 
ونسيج الخطاب, ولا يمكن الوصول إلى المعنى دون دن اناك علاقاتها الكامنة 
وتضميناتها الخفية. ونحن نذهب إلى ان معظمِ النصوص (المكتوبة والشفوية), 
وكل رؤية للكون, تحوي داخلها صورة مجازية أساسية. ونحن نطلق على مثل 
هذه الصورة اصطلاح «صورة اشاس إدراكية» لأنها صور استخدمها صاحب 
النموذج (بوعي أو بغير وعي) للتعبير عن نموذجه المعرفيء ولذا فإن النموذج 
المعرقئ الكامن في النض لى من حلالها بسكل هنين ما شر وتظور 
مرجعيته النهائية. وقد لا يمكن إدراك طبيعة النموذج وبنيته بدونها. وإن لم يصل 
الإنسان إلى فهم الصورة المجازية الإدراكية الأساسية, فإن كثيراً من التفاصيل 
ستبدو كما لو كانت تفاصيل غير مترابطة. والصورة المجازية الأساسية كامنة 
عادةّ, لكن درجة كمونها تتفاوت من نسق فكري إلى آخر. وما يحدث هو أن عقل 
المُفسّر يتوصل إلى الصيورة المجازية الأساسية الكامنة ويستخدمها لتحويل 
نفسها عبر الر مان إلى متتالية, فإن الضور المجازيه الاشاسية يمكن أن تتطور 
هي الأخرى بتطور المتتالية. ولذا يمكن دراسة تاريخ الأفكار والنماذج الإدراكية 
من خلال دراسة تتابع الصور المجازية وتتاليها وتحولاتها. 


وقد قمنا في هذه الموسوعة بتحليل الصور المجازية الأساسية في النصوص 
الصهيونية: كما درشا الصهدونية:ياعنيارها يرا عن الإتحاة القومي العصوى: 
على اساين أن الصون المحارية العضوية فركزية في النقودج الصهئوني إسانة 
فئ هذا شان معظة التمادع الشهولية مل النارية: والفاشية). وقد 'استخد هنا .: 
ضورة التموذح الجيولوجي التراكمي لدراسة العقائد والجماعات التهودية. وَحِلَلنَا 
الصور المجازية القبّالية مثل الآدم قدمون وتهشم الأوعية ر ت هكليم):, 
ونا غلاقة ضوزة العسد والجنسن والرجم بالنظح الحلولية 


الوصف المكثف ولغة المجاز 
«الوصف المكّف» ترجمة رة «ثيك ديسكربشان 06561101100 كان 1!أ» وهي 


عبارة من كتابات الأنثروبولوجي كليفورد جيرتز. وآلية الوصف المكثف مأخوذق 
مِن عالم الأدب. فالقصيدة الشعرية, على سبيل المثال, ۽ هي نص ذو معنى مركت 
كس بلعة ثرية بيحتوق على الغديد من التفاضيل المتغينة الى تتجاور اعياناً 
المعنى الظاهر والمباشر. 


والباحث الواعي يعرف أن آلاته التحليلية (ونماذجه التفسيرية) هي في واقع 
الأمر. ومهما بلغت من دقة, نماذج لا يمكنها الإحاطة بشكل كامل بالواقع . 
الحي, ويعرف أن بعض أبعاد هذا الواقع تظل خارج حدود النموذج. ولذاء فهو يلجأ 
إلى الوصف المكثف, اي يصف الظاهرة أو عض جوانيها کل اديى: متعين لعل 
القارئ قد يصل إلى بعض الدلالات الخفية التي فشل النموذج التحليلي إلى 
توصيلها. والوصف المكثف بهذا المعنى يتجاوز النموذج دون ان يلغيه, ويتحداه 
دون أن يرفضه, ويعدّله دون أن يعوضه. 


وبمكننا أن تقول الشئء تفه عن استخدام فة المعاز:ةفيي محاولة لالوضول 
إلى بعض المعاني المُتضمّنة والمركبة التي تعجز اللغة التحليلية المباشرة عن 
توضيلها. وقد لحا كانت الموسوعة إلى الوضف المكتفع فى كتير من مداخلا 


صياغة النموذج وتشغيله 

ضاف التمورع ,التفسيرف اللاي عو لمر كه واوا تصن عا وة 
عديدة متنوعة ومتناقضة. فالنموذج لا يوجد من العدم أ من أعماق الذات 
وثناياها وحدها (كما قد يتراءى للبعض). وإنما هو ثمرة فترة طويلة من ملاحظة 
اانا واا تال ومع سه و لتنا عل ورا لل نيه ا 
التوصك إلى تموذج يتم اخنبارة واتراؤة واعادة اختنازه (الی ما لا نهاية), إن 
التمودع كاداة تجليلية بوط بين ال اني والموضوعي ولذا يمكن: القول نان عا 
صاع الموج تجمع بين الملاحظة الافبريقية واللحظة الحدسية: وبين الراك 
المعرفي :والقفزة المعرقية :ون الملاحطة الصارمة والتخيل الرجب. وبين 
الخاد والتعاظف: :والانفضالك والانضال»> وهو يش محل البحنه العلمن من خلال 
الخيال الإنساني ومقدرته على التركيب وعلى اكتشاف العناصر والعلاقات 
الكامنة: ولكنه في الوقت نفسة يكبح جماح هذا الخيال.بأن يجعل التنتائج خاضغة 
للاختبار, وهي مسالة تفع خارج ذاتية من صاغ النموذج. وبدون كل هذه 
الععلنات المركنة تخل محل الهج التخليلي المر ني فرضية إخترالية بقائقة 
(أي نموذج اختزالي شائع). وتصبح الملاحظة عملية اختزال للواقع ويصيح البحث 
عملية تونيق أفقية فهلة. هي تابد للأطروعات السائدة فى حقل ها 


- تبدأ عملية صياغة النموذج بإدراك أن المعطيات الحسية في ذاتها لا تقول شيئاً, 
وأن المعلومة ليست النهاية وإنما البداية, وأنها ليست حلا للإشكالية وإنما هي 
الإشكالية ذاتها. فإن قلت إن زيداً ضرب عمرا فيد كود در يجتيل الجددى أ 
الكذب في ذاته كما يقول البلاغيون العرب. ولا يمكن إقرار مدى مده واه 
أو دلالته, كما لا يمكن فهمه في ذاته. فهو حدث مادي محض. كما لا يمكن 
التعميم منه؛ فهو يكاد يكونر دالادون مدلول (كلاماً دون معنى). أو ذا معنى خاص 
جداً أو معنى عام جدا, تماماً كما لو قلت "فسيتان احف” و"قطة زرقاء' ' ولن يضير 


es ae دحت‎ SS 
محوور لات فر ودف ا الى حت‎ 


- يجب أن يُدرك الباحث أنه لا يأتي للنص أو للظاهرة بعقل يشبه الصفحة 
البيضاء. وإنما بعقل مُثقل بالإشكاليات الا والتساؤلات, عقل له مسلماته 
الكلية والنهائية, وهذا ما ناه بروفسير ديفيد كارول lo» David Carroll‏ قبل 
الفهم» (بالإنجليزية: بري أندرستاندنج understanding-reم),‏ وهذا لا يعني 
بالضرورة السقوط في الذاتية, بل بالعكس فإدراك الباحث أنه يأتي للظاهرة 
وللنص مسلحاً (أو مثقلاً ببعض الأفكار والتساؤلات والتحيزات والمسلمات, 
يجعله قادراً على الاحتفاظ بمسافة بينه وبينها وإخضاعها للتساؤل وتجاوزها إن 
ظهر عجزها التفسيري. كما أن إدراكه لوجود مقولات قبلية كامنة فيما قبل الفهم 
أو الفهم: الفسيق تمنعه من أن:سشسفقط :صرم المفولات: العامة الفويهتة'الدئن 
نقبلها باعتبارها حقائق كلية نهائية (مثل التقدم ‏ الصراع ‏ البقاء) ولا تخضعها 
للتمحيص. ومعظم هذه المقولات في حالتنا مستوردة من العالم الغربيء ولذا 
وصف أحد الباحثين هذه الحالة بأنها «إمبريالية المقولات«. 


- صياغة النموذج في جوهرها هي عملية تفكيك للظاهرة (أ والنص) وإعادة 
تركب لها ؤإن كان ينبعئ ملاحظة أن التض عادة ما يكون أكثر تماشکاً ووحدة 
من الظاهرة التي تتسم بقدر من التناثر. ولذا. فإن صياغة النموذج لدراسة 
الظواهر تختلف عن صياغة النموذج لدراسة النصوصء ومع هذاء فثمة وحدة 
اتاك ن ]لا مروين: 


نيوا عملية التفكيك بان تفسم الباخف الظاهرة أو النضن إلى وخات ةة 


- يقوم الباحث بعد ذلك بتجريد هذه الوحدات, أي عزلها إلى حدٌّ ما عن زمانها 
ومكانها المباشر وعن ماديتها المباشرة (فهو بهذه الطريقة وحدها يمكن أن يربط 
الواحدة منها بالاخرى وبغيرها من التفاصيل(. 


+ تنظ الباحثت:هذة الوخدذات الضعيرة ويجعل متها مجموعات أك 


- جد الباخت هذه المجموعات الأكبر ثم عليه بعد ذلك أن يريط نها وأن يضع 
كل مجموعة من المجموعات المجردة المتشابهة داخل نمط مستقلء إلى 0 
نض كل المجموعات:(بكل:فا تحوى من وحدات وتفاضيل) داخل أنقاط مختلفة: 


- يقوم الباحث بعد ذلك بتجريد هذه الأنماط نفسها: ويخاول من خلال غمليات 
عقلية استنباظية أن تذعلها في أنفاط. من التشابه والاختلاق أكثر تجريدا. عندئة: 
متتبدا الغبارات المعايدة والتفاضيل الفتنائرة تكتسب معتى محددا أو ابعادا أكثر. 


عَمِقا ودا فلامح التموزع فى الظهور؛ 


- حتى هذه اللحظة يتحرك الباحث داخل حدود الظاهرة أو النص لا يفارقهماء فهو 
يقوم بعمليات تجريد من الداخل, ولكن لابد ان يترك تلك الحدود ويتحرك 

خارجهاء إذ لابد أن يحاول المقارنة بين ما توضّل إليه من أنماط (وتفاصيل 

وإشكاليات) وأنماط مماثلة خارج الظاهرة نفسهاء فهذا من أفضل السبل 
للتوظل إلى انفاطظ دات مفورة تصنيفية وتفقسيرويةةعالية: 


EE‏ الدارس مجموعة من الأنماط الافتراضية ويجرب مقدرتها 
التفسيرية فيستبعد الأنماط ذات المقدرة التفسيرية الضعيفة ة ويبقعي ‏ الأنماط ذات 
المقدرة العالية إلى أن يكف الأتقاط الأكثر تفسيرية فتعدلها و 


- لابد أن يرصد الباحث الأنماط من خلال عدة متتاليات: متتالية مستقرة لها 
مقدرة تفسيرية عالية وتتعامل مع ما هو كائن, وأخرى احتمالية تتعامل مع ما هو 
كائن وما يمكن أن يكون, وثالثة مستحيلة بمعنى أن يكون جاهزاً لإدراك لحظات 
الانقطاع الكامل. 


- بُلاحَظ, في عملية البحث عن أنماط, أن الدارس لابد أن ييدأ بملاحظة ما يمكن 
تسميته «التفاصيل القلقة», فهي غير مستقرة ولا تتبع نمطا واضحا؛ وبالتالي قد 
تقوده إلى اتفاظط جديذة. 
- الصور المجازية منبع خصب للوصول إلى النماذج التحليلية أو الكامنة. فالصورة 
المجازية ترجمة مباشرة غير واعية أحياناً لطريقة تنظيم النص. ولذاء لابد وأن 
يحاول الباخة:رضيد التعبيرات المجازية وتعليلها لأنه:سيضل من خلالها إلى 
الأنماط الكامنة في النص. 


- من المهم بمكان أن يدرك الباحث أن عملية صياغة الإشكاليات الأساسية 
والتوضل للنمط:الأساسي الكامن. وتصتيفه وإغطائه مضمؤا متفيناً لا 0 أن 
تتم من خلال تحليل داخلي بنائي محض وحسب, ولا يمكن ان تتم إلا من خلال 
معرفة الباحث بالأنماط (والإشكاليات) التاريخية والثقافية المحيطة بالظاهرة أو 
النص والتي 'تشكل.مزجعيتها. ولذاء لابد أن بقوم الباخث بتثقيف نفنية فيا يتضصل 
بالموضوع موضع الدراسة: حتى نضية أفقه اكثر اتساعا من أفى اللحظة المباشر 
والإدراك المباشر للظاهرة. 


- أثناء عملية التجريد. يجب أن تظل عيون الباحث على التفاصيل حتى لا يتوه في 
الكل وعفل الح عات وحقى ل فة على سح القهومناث: مما الفنحيئ 
الخاض للظاهرة رلاد من التخليق والتجديق: على جد قول جمال جمدان): 


- أثناء محاولة الوصول إلى الأنماط الكامنة, لابد أن تتضمن الأنماط والمتتاليات 
ااقتراصضية عناصر من الو هوافي الحقيقة, وعناضر من الواقع كما يتخيله 
عليه. كما لابد ان تمن الحدود الواقعية الا والإمكانيات الكامنة 
والطموحات المثالية, . فبدون تصمين هذه العناصر في النمط الافتراضي 
ستستبعد العناصر غير المادية ولن يتم رصدها. 


- ستؤدي هذه العملية (بإذن الله) إلى الوصول إلى إدراك النمط الأساسي 
الكامن وراء كل هذه الأنماط المتشابهة أو المتنوعة والمتناقضة. 


- بعد هذه العملية, لابد أن يحاول الباحث اكتشاف البُعد المعرفي الكامن وراء 


كل هذه الأنماط, ٠‏ فهو وحده الذي سيحدد جوهر الرؤية الكامنة للكون وراء 
الأنماط (رؤية الإنسان والطبيعة والإله). 


- عند هذه النقطة, يمكن للباحث أن يعيد ترتيب الأنماط وتركيبها حسب أهميتها, 
وأن يربط بعضها ببعض داخل منظومة متكاملة بطريقة تجعل العلاقات 
بينها تشاكل ما يُتصوّر أنه العلاقات الجوهرية بين عناصر الواقع. 
ويمكننا الآن أن نضرب مثلاً بإحدى الظواهر ولتكن واقعة ضرب زيد لعمرو. حيث 
يمكن أن نرصد عدد المرات التي ضرب فيها زيد عمراًء ويمكن أن نسأل هل 
ضرت زد غفا أم أنه يضرب آخرين أيضاً؟ وما السمة الأساسية في هؤلاء 
الذين يضربهم زيد؟ ونبدأ في تجربة هذه العناصر ونسأل: هل من يضربهم زيد 
من الفقراء أم هم من الأغنياء؟ من السود أم من البيض؟ من الذكور آم من 
الإناث؟ قل الضرب ريق انه أن في ل لم بعد قراءه كرب 
التاريخ. نسأل: لم استولى جد زيد على أرض عمرو؟ هل هناك علاقة بين الضرب 
والاستيلاء على الأرض؟ وها مصلحة زيند من الناس في عملية البطش المستمرة 
هذة ؟ هل يدرك كل هن .ند و عرو طبيعة علاقتهما؟ هلبيقبلاتهاه ام أن عصرا 
يرفضها ويتفرد عليها؟ ما الرؤية الكامخة 'للكون في هذه العلاقة ؟ هل :يريد زيدآن 
يجعل من عمرو مادة استعمالية يوظفها لحسابه؟ وهل يرى عمرو نفسه باعتباره 
قادة آم يرى تنه باعتبارة شرا كاملاً؟ 


ولنضرب مكلا نتضين کون :وها دان يفا قال رز مول الله على :اثله 

عليه وسلم )عدبت امرأة في هرة حبستها حتي ماتت فدخلت فيها النار, فلا هي 
أا وسفتها إذ هي جیا ولا في تركتها اکل من خا اا أما 
الحديث الثاني فهو قول رسول الله (صلى الله عليه وسلم) "بينما رجل يمشي, 
فاشتد عليه العطش فنزل بثراً فشرب منها ثم خرج, فإذا هو بكلب يلهث, يأكل 
الثرى من العطش, فقال: لقد بلغ هذا مثل الذي بلغ بي؛ فملاً خفه ثم أمسكه 

IEE‏ فشكر الله له ر لهب قالوا: بار مول اللة وإن لنا دي 
الا اخ ؟ ال في كل رات درط ای رای فى كل کی دو الحيوان 
والطير ونحوهما). 


انان الات أن يفوم سفسيهم لخدن إلى وكات وكا فكل ك رهه 
الأولية وتكن الول ان العتاصر الأولية في الحديت الأول هي امراءب ف 
جد وان الخو و يا أما العناصر الأولية في الحديث الثاني فهي: 
رجل ‏ كلب عطش _ سقيا ‏ حياة ‏ جنة 


عند هذه اللحظة. سيقف الحديثان كما لو كانا متناقضين, ففي الحديث الأول 
ا وفي الثاني رجل, وفي الأول هرة وفي الثاني كلب, وفي الأول جوع وفي 
لثاني عطش. ٠‏ وفي الأول بطش بالحيوان وزيادة الجوع, ٠‏ وفي الثاني رفق 


بالحيوان وري للعطش. وينتهي الحديث الأول بالموت وجهنم وينتهي الثاني 
بالحياة والحنة: وتخليل المضمون السطكي :ذائما يفف عنذ هذا 'المستوى لا 
يتجاوزه وينهمك الباحث في إحصاء عدد الكلمات! 


ولابد أن نزيد مستوى تجريدنا قليلاً بحيث تتجاوز عناصر كل حديث الفضاء 
الزماني والمكاني: المباشر لكل منهماء حى يمكن رؤسهما في علافة كل مهما 
بالاخر. وستاخد عملية التجريه الشكل التالي؟ المرأة والرجل بخردان إلى إنسات 

القطة والكلب: حيوان ‏ الجوع والعطش: حالة طبيعية (حياة ‏ موت) ‏ البطش 
بالحيوان واد الجوع والرفق بالحيوان وري العطش: فعل إنساني - موت 
القطة وحياة الكلب: نتيجة مادية ‏ الجنة والنار: نتيجة روحية. 


هو الفاعل, والحيوان هو المفعول به وثمة فعل يؤدي إلى نتيجة. 


ويمكن, عند هذه النقطة, أن نرتفع بالعملية التجريدية إلى المستوى المعرفي 
ورؤبة الكون. ولابد من معرفة بعص المفاهيم الأساسية الحاكمة في الإسلام 
(الاستخلاف ‏ الأمانة ‏ وضع الإنسان في الكون) فهذا سيساعدنا على الوصول 
إلى البُعد المعرفي وإلى تحديد العلاقة بين الإنسان (الفاعل) والحيوان (المفعول 
به). . ومن كل هذا سنستنتج أن الحديثين يتحدثان عن علاقة الإنسانٍ بالطبيعة 
وهي علاقة استخلاف واستئمان, فالإنسان يُوجَد في مركز الكون لأن الله كرمه 
وحباه عقلاً وحكمة. وقد أعطاه. الله الطبيعة ولكنه ليس صاحبها فقد استخلفه 
الله فيها وحسب, وقد قبل هو أن يحمل الأمانة, ولذا فلا يجوز أن يبددها وكأنه 
وحده في الكون: كائن لا متناه متأله. (لابد أن نشير هنا إلى الفلسفة البنيوية التي 
ترصد الواقع من خلال نماذج رياضية ولغوية عامة وتظل تُصعد مستوى التجريد 
لتصل إلى ثنائيات متعارضة عامة أو قيمة لغوية لا تقل عمومية. وهذا المستوى 


- بعد تصاعدٌ معدلات التجريد وظهور الأنماط الأساسية وربطها داخل منظومة 
متماسكة وبعد أن يتوصل الباحث إلى معالم النموذج التحليلي الذي يمكن من 
خلاله فهم الظاهرة أو معالم النموذج المعرفي الكامن في النص, ينبغي ان يدرك 
أن هذه ليست النهاية, بل هي بداية عملية حديدة إذ يتعين عليه العودة إلى النص 
أو الظاهرة لاختبار المقدرة التفسيرية للنموذج (الذي صاغه أو اكتشفه). 0 
يكتشف الباحث بعض العناصر أو الجوانب التي لم يتوجه إليها النموذج؛ فيحا 

أن يوسع نطاقه حتى يستوعب هذه العقاضر ويقسرها. ال ا ١‏ 
ليختبر النموذج مرة أخرى, فعملية الصياغة عملية حلزونية, لا نهائية, مستمرة 
مادامت التطبيقات ممكنة علي حالات مختلفة, ولا شك في أن النموذج يزداد 
ثراء بتعدد تطبیقاته ر بل قد تعر هويتة تقاما بعد أن-: يحاول تفسير بعض الحالات 
التي تشكل انقطاعا جذرياً. 


بطع | لاحت ان ويد من راء النموذة (وتماسكة وترايظة) بان تجرف عض 
العمليات العقلية الاستنباطية ويتخيل مواقف مختلفة لم تتحقق في الواقع. 


اتيت فمل افك والتركتن في إطار اخترالى دقان رة العظلية يشكون 
تذخا اختزالياً. أها إذا تمت فن اطار مركت فان الثفرة شستكون عوذج فركا. 


- إن تمت عملية التفكيك والتركيب في إطار نموذج مستقر مستقر مهيمن فهي فهي عملية 
تطبيقية. ولكن بإمكان الباحث أن يفقوم بعملية ET‏ يرت ا 

ومسلمات جدبدة»؛ وهو ما يؤدي إلى إعادة تفسير المعلومات تفسير] جدیدا ومن 
ثم يعاد تصنيفها على أاسس جديدة: وحينذاك يكون النموذج نموذجا تاسيسيا. 


فق الضروري أن يدرك الباحت ان عمل التجرية (نها طوف عليه من تفكيك 
وتركيت) هي کا یي فعناصر أية ظاهرة هي في نهاية الأمر غير منفصلة 
غير قابل للتجزيء. ولذاء لابد أن الات نه ال ال عا بالصورة 
المحازية التي لا تفكس. الواقع واتما تفتيدرة: ولا تحيط يكل تفاضيله وانقا تحاول 
الوصول إلى جوهره. 


- يمكن القول بأن عملية التفكيك والتركيب ونحت النماذج هي عملية 
«استنطاق» (أي «دفعه إلى النطق»). فما يحدث هو أن الباحث حين يتوصل 
للنموذج الكامن في نص ما ويحدد مفرداته ومفاهيمه الأساسية الكلية فإنه بصبح 
في مقدوره إضافة مفردات ومفاهيم أخرع غير منظورة ولكنها متضقتة قى 
النص (ما بين السطور). وتستخدم هذه الكلمات والمفاهيم في ملء بعض 
الفراغات التي قد توجد في النص أو الظاهرة. وبهذه الطريقة, نحدد المعنى 
الدقيق لمفردات نص أو ظاهرة عن طريق ربط الجزئي بالكلي والظاهر 
بالكامن. والنموذجء بهذا. يوضح المسلمات (أو الكليات القبلية) الكامنة في 
الخطاب الإنساني, كما يوضح المعنى المقصود من المفردات. 


- يتم تشغيل النموذج من خلال عمليتي تفكيك وتركيب تشبه تماماً عملية صياغة 


وقنى عن القول أن الخد الفكرى الاساسي فى هذه المؤوسوعة يتضب على 
محاولة صياغة مجموعة من النماذج التحليلية المركبة وتوضيح العلاقة بينها 
وربطها وتطبيقها على مجموعة من النصوص والظواهر اليهودية والصهيونية. وقد 
تمت عملية التفكيك والتركيب في إطار مسلمات جدبدة؛ ومن هنا فهي موسوعة 


تاسيسسية: 


المقدرة التنبؤية للنموذح 

تقك العول. بان التمؤدع كلما ازداد إحاطة بجوانب الظواهر وأبعادها المختلفة, 
أي كلما ازداد تركيبية,. زادت مقدرته التفسيرية والقيؤية. ونحن نرى أن استرداد 
العامل الإنساني (بدوافعه ورؤاه وذكرياته وأحزانه وأفراحه ومصالحه ومصلحته 
الخقيقية والمتخيلة) هئ أهم عاضر التركيب».ومن ثم أهم العناصر في زباذة 
المقدرة التنبؤية للنموذج. وقد يكون من المفيد أن اضزت مثلأ بمحاولة سابقة 


قمت بها في محاولة رصد الواقع من خلال نمنوذ مر کت وقيف آنزتاذة التركيت 
تؤدي إلى زيادة المقدرة التفسيرية والة لتنبؤية. فقد نشرت في جريدة الرياض 
(المملكة العربية السعودية) مقالاً بعنوان "إلقاء الحجارة في الضفة الغربية" 
وذلك في 24 فبراير 1984. وتنبأت في هذا المقال بأن استخدام الحجارة سيكون 
أحد أشكال النضال الأساسية. والواقع أنني توضّلت إلى هذه النتيجة من خلال 
عملية مركبة للغاية بدأت بإدراكي للمنحنى الخاص للوضع في الضفة الغربية. 
كنت أتحدث في القاهرة مع إحدى طالباتي الفلسطينيات من غزة, ولاحظت 
مدق ازذرائها للإسرائيليين وعدم خوفها منهم.. وتذات الاحظ أن فلسطيين 
الداخل غير متكسترين على عكسنا نحن عرب الخارج+: فالفاعل: الإنساني العريئ 
هنا قوي متماسك. ثم قرأت إعلاناً عن إحدى المستوطنات الصهيونية في الضفة 
الغربية, فلم أجد فيه إشارة واحدة لأرض الميعاد أو صهيون أو المُّثّل "العليا" 
الصينوتية افق أن الفاعل الإنسانى الصهيوتق مجايد غير مكترث: متمركر حول 


ذاته. 


وبعد أن استرجعت كلا من الفاعل الإنساني العربي والصهيوني, بدأت أرصدهما 
فين تفاعلههًا. ومواجهاتهها الوه ادر كت أن الفاعل الصهددني يدرك العالم جن 
خلال حرصه الشديد على المعدلات الاستهلاكية مادية العالية التي يتمتع بهاء ولذا 
فهو لا يملك إلا أن يسقط هذه الرؤية على العرب فيدر من خلال رؤيته هو 
للعالم. إنطلاقاً من هذا أشرت ‏ في مقالي ‏ إلى الوهم الإسرائيلي الذي يستند 
إلن الرؤية المادية بأن «المقاومة قد اجئثت تماما من جذورها» وأن هناك 
علامات وقرائن على ما سماه الجنرال بنيامين بن أليعازر (منظم الأنشطة في 
الضفة الغوبية ا العسكري) " الاتجاه المتردد أو الحذر نحو البرجماتية " 
والذي يعني في نهاية الأمر «التكيف مع الأمر الواقع وتقيّله» (الجيروساليم 
بوست 14 نوفمبر 1983). وقد رأى الجنرال إمكانية تقوية هذا الاتجاه عن طريق 
إنشاء عدد أكبر من البنوك والشركات الاستثمارية, أي عن طريق إشباع جاجات 
العرب الاقتصادية وإغراق هويتهم, الأمر الذي يؤدي إلى استغراقهم فكرياً في 
امور الذنيا والهال بدلا من قضايا الوطن.والارض والهوية! 


ولم تكن الولايات المتحدة بعيدة عن هذا الاتجاه التطبيعي البرجماتي, فقامت 
الولايات المتحدة (كما أذكر في المقال) بمد يد المساعدة إلى الجنرال الإسرائيل 
المذكور, فدّعي إلى الولايات المتحدة ليجتمع مع وزير الخارجية الأمريكية وكبار 
موظفي الوزارة ليبحث معهم كيفية تحسين مستوى معيشة العرب في الأرض 
الفمحتلة (أي مزيد. من الينوك) وكيق' يفكن أن تشاهم الولايات المتحذة في 
تحفيف حدة تعض جوانت الاختلال الإشرائيلي عن طريق المساعذات الفنية 


وبعد أن عرضت للرؤية الصهيونية المادية الاختزالية للعرب, حاولت ا أحدد 
الحالة العقلية والنفسية للصهاينة والأهداف المحددة التي يرمون إلى إنجازهاء 
اال فواردنا الطبيعية وحست (كما كان الخال مع الاشتعماز الاتخلترى فى 
مصر) وإنما يرمي إلى ما يلي: 


1 انشتلات الارکن: 
2 العيش فيها ناعماً براحة البال والهدوء. 
3 انسلا ا سات الحياةوالاستهرار خن تركل هن الارض ليجل مجلا فما 


والمستوطنون الصهاينة, في تصوّرنا, هم سانا مرتزقة, ولكن بينما کان 
القدامي منهم على استعداد لتجِمّل شظف العيش وإرجاء الإشباع وانتظار 
المكافأة المادية المؤجلة, نجد أن المستوطنين الجدد, مع تزايّد معدلات العلمنة, 
يصرون على تحفيق مستويات معيشية وأمنية عالية عاجلة دون تأجيل. ولذاء فإن 
المنظمة الصهيونية تدفع لهم الرشاوي الباهظة على هيئة منازل مريحة وطرق 
معدّة خصيصاً لهم ومدارس لأطفالهم وحراسة مشددة حتى ينعموا بالعيش في 
هواء «أرض الميعاد المكيّف». إن النموذج الإدراكي للصهاينة نموذج آلي اختزالي 
فاد وبالتالق كانت رؤتهم للعرنب ولاتفستهة اليه اختزالية-مادية: 


في مقابل ذلك, رصدت موقف العرب فلاحظطت انمه يرفضون الانصياع للنموذج 
الاختزالي المادف الذي طق عليهم. وق لاحظ الجنرال بن اليغازر نفسة أن 
العرب يلقون بالحجارة على الإسرائيليين, ٠‏ وصرّح لجريدة معاريف (14 نوفمبر 
1983( انه قرن وضع جو الطاهرة الفا الحجارة. تم بعد يومين اثنين, اصطحب 
الجنرال الإسرائيلي البرجماتي أحد مؤسسي روابط القرى لافتتاح مبنى بلدية 
جديد في إحدى مدن الضفة. ولكن الجماهير الفلسطينية العنيدة لم تيد أية 
برجماتية أو اعتدال أو تقكّل للقانون الطبيعي المادي, ولم تُقابل أبطال البنوك 
والاستتمارات بالرهور اعا بالخجازة (الخيروساليم بوسيت 16 يودفير :198 

وقذ ارت في المقال اليدوقاك. عديدة اخرى عن إلقاء الخجارة أت إلى عضت 
المستوطيينالضهائية والى مالف الك الاسرافلي بالل لوطع جد لقره 
الظاهرة. بل إن رئيس وزراء الكيان الصهيوني (كما ورد في الجيروساليم بوست 
4 يناير 1984) اجتمع مع عضوي الكنيست من كتلة هتحيا وأخبرهما بأن إلقاء 
الحجارة من اسباب قلقه العميق ووعد بان يدرس القضية شخصيا. 


بعد أن رصدت ما تصوّرته النموذج الإدراكي للفلسطينيين العرب وتصدّرهم 
لأنفسهم, حاولت أن أرصد إدراكهم لحالة الإسرائيليين النفسية والعقلية 
ولنموذجهم الإدراكي, فقلت بالحرف الواحد: "إن مواطني الضفة الغربية أدركوا 
ان كل ما ينغص على المستوطنين (مكيفي الهواء) حياتهم هو في نهاية إلأمر 
اا ال الد ك هنا اص الا اا تيلا | ساسيا في 
الضفة الغربية. روتنبات في المقال نفسه بان هذا السلاح, رغم ضعفه وبدائيته, 
قد أصبح سلاحاً فعّالاً ستزداد أهميته. 


ل 0 Is‏ 
محدّدة تحدّد استجابتهم وتوقعاتهم وبالتالي E‏ فالصهيوني الذي يحاول, أن 


يرفع مستوى معيشة العرب, حتى ينسوا الوطن والهوية, هو نفسه الذي يود د أن 
يتمتع بحمام السباحة في المستوطنة والذي يصر على مستويات عالية من 


الراحة والمتعة. والعربي الذي يرفض الانصياع للرؤية البرجماتية التي تودٌ تطبيعه 
وتدجينه هو نفسه القادر على أن يدرك التآكل الداخلي للمستوطنين وتحولهم 
ار وك مويه اماس اك 1 5 


وتهدف هذه الموسوعة إلى تحسين المقدرة التنبؤية عند العرب عن طريق 


الباب الثانى: أنواع النماذج 
أنواع النماذج: مقدمة 


ليست كل النماذج نوعاً واحداً. ويمكننا تصنيف النماذج على عدة 
اسس: 


0 يمكن تصنيف التماذج على أساسن هذى الكمون أو الظهور (الؤعي أو عدم 
عي): 


- أهم أنواع النماذج الواعية هو ما نسميه «النموذج التحليلي». ويتسم هذا 
نشكل واع لرصد وتخليل. الظواهر. ومثل هذا النموذح عادة ها يتسم بقدر عال 
من المنطقي الداخلي. ما يحاول الباحث صاحب 
رع - الد الا ا ال ورثه مجتمعه وبيتته. 0 أحياناً 
يكون النموذج التحليلي هو نفسه النموذج الإدراكي. 


- مقابل النموذج التحليلي الواعي (والمتتاليات المثالية المُفترّضة). نضع 
«النموذج الإدراكي الكامن» غير الواعي, أي النموذج الذي يُوجُّه سلوك الناس 
دون أن يعوا وجوده فهو يتشكل رؤبتهم للكون, ويتشبه قواعد اللغة الام بالنسبة 
للمتحدث بها. فنحن حين نتحدث العربية لا نفكر في المبتدأ والخبر ولا في أي من 
القواعد التي نستخدمها إذ أننا استبطناها تماماً. والنماذج الإدراكية (غير الواعية) 
عادةٌ ما تكون غير متجانسة ولا تتسم بالنقاء أو الاتساق, بل كثيراً ما تحوي أفكاراً 
متناقضة مع المنطق الأساسي للنموذج (ولذا لفحل تسمية هذه النماذج لب 
«المنظومة»(. 


2 ويمكق تصفيف التماقة على اشاس هذى يقينيتها وانتشقرارها واحتماليتها: 
- والنماذج المستقرة في تلك التي تم تجرييها واكتسة كدرا .معقوا فن النقيقة: 


» «نماذج تفسير, بة مستقرة». 
- أما النعان الاجدالية. فهئ ل فزال قرصية متفتحة تخاول. ان ترضد ما هو كامن 


توق هل سل من غالم الامكاة إلى هالغ التق آم لا: كما انها :محاولة 
لرصد ما هو مجهول لنرى هل هو موجود بالفعل ام هو مجرد وهم؛ فهي «نماذج 
تفسيرية احتمالية». 


3- ويمكن تصنيف النموذج من واقع عملية التفكيك والتركيب ونوعيتها: 
فالتجرية يمكن أكون تفكيكا يدون ر کت وتفوة هذه العفلة فى الود 


التفكيكي». 


- ويمكن أن يكون تفكيكاً ثم تركيباً على أسس جديدة. في هذه الحالة, يمكن 
القول بأن النموذج «نموذج تأسيسي» لأنه لم يكتف بتحليل الواقع أو النص من 
خلال المسلمات القائمة وإنما أعاد التفسير من خلال مسلمات ورؤية جديدة. 
4 يمكن تصنيف النماذج على أساس انفتاحها وانغلاقها: 


- فإن كان النموذج يحتوي على عناصر معروفة مضبوطة بحيث تكون النتائج 
كامنة تماما في المقدمات, فهو «نموذج مغلق» او «نموذج تكامل عضوي». 


ذ أما!]ذآ كان التموذج ترف بالمتجهول ويحتوى على عناضر :من المعروت 
والمستقر وعناصر احتمالية وعنده مقدرة على اكتشاف الجديد وغير المادي 


فهو «نموذج مفتوح» أو «نموذج فضفاض» او «نموذج تكامل غير عضوي»». 
5 ويمكن تصنيف النماذج من منظور تركيبيتها واختزاليتها: 


- فإن كان النموذج بسيطاً. ينطوي على عنصر واحد أو عنصرين, فإنه سيختزل 
الواقع باسره إلى هذا العنصر أو هذين العنصرينء والنموذج هو «نموذج 
اختزالي». 

- أما إذا كان النموذج مركباً ينطوي على عدة عناصر ومنفتحاً على العناصر التي 
قد تجدٌ وعلى ما هو مادي وغير مادي فهو إذن «نموذج مركب». 


6م ونمك ضف الودج على اساس درجة ارتباظة بالزمان:والمكان أو ت ذه 
منها: 

- فإن كان عنصر الزمان والمكان ع فيه. فهو «نموذج تعإقبي». ويرتبط 
بالنموذج التعاقبي مفهوم المتتالية النماذجية. وهي حلقات تحقق النموذج في 
الزمان والمكان. 


ما دا نت عضر الزرماق وا قى فهو ومون می | ود موچ وى 
يركز على البنية وحدها دون التعاقب التاريخي. 


< فكو أن تستمر درجة التجريد إلى أن نصل إلى «النموذج الأۆلي» 
(بالإنجليزية:آرك تايب ©3]161/06), وهو نموذج يتكرر عَبّر كل الأزمنة والأمكنة 


ا أو النبي الذي 0 ا هق مود ساكن 
كا مل ف اللوانف متعورا تاها من الا حن :و الامكتة: 


- ويمكن أن يصل التجريد درجة عالية تصل بنا إلى النماذج الرياضية أو اللغوية 
التي تحاول دراسة الواقع الإنساني من منظور العلاقات الرياضية أو القواعد 
اللغوية وهذه هي «النماذج البنيوية». 


7ووتسمكن تصييف التماةع على اشاش الهدت الذى رمي ضاحب الودج إلى 
- فإذا كان صاحب النموذج يتعامل مع الواقع (وخصوصاً الطبيعي/المادي) باعتباره 


مجموعة علاقات بسيطة يمكن رصدها بدقة, كما هي فهو «نموذج موضوعكي »> 
(وعادة «مادي»). 


ها ذا كان طاخت التسوذع يهام مع الؤاقع (وفضوضا] الإنيتاتي) باعتبازه 
مجموعة علاقات بين عناصر بعضها معروف وبعضها مجهول وان هذه العلاقات 
مركبة إلى أقصى درجة, ومن ثم فشرحها شرحاً كاملاً وردها إلى قوانين ¿ عامة 
مسرؤة اسن SE‏ لات حر ان سك ل سان سل سير فهو 
«نموذج تفسيري». 


8 يمكن تقسِيم التماذخ على أساس مفهوم العقل وعلاقتة بالواقعغ وطبيعة 
الإدراك: 


دفإ ف كان التمؤؤع نتطوى على ضور الفقل يا عقا ةلبا لفيا فهو نودح 
متلقي». 


:وإذا كان التمودج ينطوى غلى مفهوم للعقل باعثبارة مبوعا قى آبة عملية 
إدراكية, فهو «نموذج اجتهادي». 


8دويمكن تختيفالتماذ» على انماس فكوة التزاكم والئولية: 


- فإن كان النموذج موضوعياً. كان اكتساب المعرفة عملية تراكم (على صفحة 
العقل) وكان النموذج «نموذجا تراكميا ». 


- وإن كان النموذج تفسيرياً. فإن اكتساب المعرفة لا يكون عملية تراكم وإنما 
هي أيضاً عملية إبداع وتوليد (من داخل العقل), وكان النموذج «نموذجا توليديا». 


20 كن تضتيف التماةخ على اسان :مدق وافعيتها ومتاليتها: 


- فإن أخذنا مفهوم «مثالي» بمعنى قتخيّل» أو «غير متحقق بعد» أو «ما ينبغي 
أن يكون». فإننا نضع «النموذج المتحقق الفعلي» مقابل «النموذج المثالي» 3 


الذئ لم يتحقق عد ويكون التموذة حيئذاك :مهيا إلى عالم الآمال والتوقعات 
والبرامج الثورية. فالاشتراكية في الاتحاد السوفيتي كانت حلما وصورة مُتخيّلة إذ 
تصوّر الناس انهم لو فعلوا كذا وكذا لحققوا العدالة في المجتمع والسعادة 
للأفراد. و نذهب إلى ان النموذج يتحقق من ل متتالية متعددة الحلقات, 
النهائية (المتتالية ل تحققت بالفعل) عكسن 8 كان مُتوفعاً (المتتالية المفتورضة 
أو المثالية). وأن الأحلام لم تكن سوى كوابيس. 


ولكن كلفة «زمقالي» تعنى أيضاأً أنه يذور في [ظاز المرجعية المتخاورة للماذة: 
ودالتموذج المثالي» بهذا القغتى هو النموذج الذي يحوي عتاضز لا تنتمي للواقع 
الفادي وتجاورة. ويمكن أن تضعه حقابل «التمونج الوافعن أو الماذي> الذي 
يدور في إطار الطبيعة/المادة. 


1 وگن خف لتخا دچ على اسان الصورة المجازية الأساسية الكامنة فيها 
فنقسمها (على سبيل المثال) إلى «نماذج عضوية» واخرى «آلية» أو «جيولوجية 
تراكمية». 


2مك تصضنيك التماذع غلئ اسانن مصهويها الماش 


فتمكن أن يكون 'المضمون هو السياسة فتقول ««اتفودج ستياسني» أو «اتمودع 
اقتصادي» وهكذا. 


- من أهم أنواع النماذج «النموذج الحضاري» وهو النموذج الذي نتصور أنه 
النموذج الحاكم في حضارة ما. ودراسة هذا النوع من النماذج محفوف بالمخاطر 
لأن الأبعاد والاتجاهات الحضارية التي يتم التعميم. بناءً عليهاء عناصر غير 

فصلها الواحدة عن الأخرى, وه لسعة تفاضل عادية ؤاتها ونا بالمفدى 
الرمزي الذي يُسقطه الفاعل الإنساني عليها. ولذا فالتعميم, بناءً على مثل هذه 
الأبعاد والاتجاهات, أكثر خلافية وأقل يقينية من التعميم بناءً على العناصر 
الاقتصادية والسياسية. ولذا فحينما نتحدث عن النموذج الحضاري الغربي 
الحديث, فنحن نفعل ذلك بكثير من الحيطة والحذر. 


فخ ای أو تمو النا تحهديين ال اده الا فة ال كز جول الات 
والواحدية رر حول الموضوع) وبين الصلابة والسيولة هو نموذج 


- ومن أهم النماذج التي ظهرت مؤخراً نموذج الما بعد (كما في مصطلح «ما بعد 
الحداثة»(. 


ا سا a‏ فإن هذا ضرورة تحليلية 
حسب, فكل النماذج رغم اختلاف مضامينها وبنيتها مترابطة. فالنموذج, مهما بلغ 
ل اا يحوي يعدا معرفياً نهائيا. وائ تقووع تقسيرف: تخليلن أو 


إدراكي يتسم بصفات مختلفة حيث إن نموذجاً ما يمكن أن يكون نموذجاً 
شارا احتهاديا توليديا ریا وركون الاخر تموذها موضوعيا و ليا دزا نها 
اختزالياً. وهكذا. وعادةٌ ما تتسم النماذج المادية الموضوعية بالتراكمية 
والاختزالية والانغلاق. فهي تطمح إلى أن ار د الواقع بأسره إلى مستوي واج 
تدركة الحواسن: أما ما لا درك الحواش قلا وجود له كما أنها تحاول أن تعر 
الواقع فسا فاا خبط بكل جوانية وان صل إلى مسهوى عال من البقينية: 
هذا على عكس النماذج التي تصدر عن رؤية مادية وغير مادية في آن واحد, فهي 
نماذج تفتسيزية اختوادة تسم بالتوليدية والثر كييية والانعتاح:#تظيم للوضول إلى 
شوى مقفول قن التفسيرية ولا تطفع إلى الدصول إلى تفسيرات جاضعة 
00 ولذا فهي تقنع بقدر معقول من اليقينية دون محاولة للوصول إلى اليقينية 
مه . 


وقد استخدمنا كلمة «نموذج» في هذه اا للإشارة هذه المدلولات. 


النموذج التصنيفى 

«صَنّف الأشياء» عبارة معناها: جعل الأشياء أصنافاً وميّز بعضها عن بعض. و 

ذلك تصنيف الكتب وتصنيف العلوم. التصنيف, إذن, هو أن تجعلٍ الأشياء أصنافاً” 
بحسب العلاقات التن تريظ ضا 0 الآخر كعلاقة الجنس بالنوع أو الكل 
بالجزء. والنظام التصنيفي نظام هرمي بالضرورة يفترض وجود مركز وهامش, 
وقمة وقاع, ومهم وغير مهم. وهناك أسس تصنيفية عديدة, كل تصنيف له منطقه 
الخاض. فيفكن' أن.عتم التصنيف»علي ناس الاتماة الديتي. أو على أشانين 
الانتماء الععزقي, كما يمكن التصنيف على أساس تاريخي أو على اشاق مده ف 
ووز زی فى ظاهرهرما. فالوصة الموضوعي ال هی التراكمى اي بالمعلوقاك 
والمغطيات المختلفة ولكته لا يمكنة تزتها أو تضنيفها إلا بشكل سطحي أو 
عشوائي, كأن يصنفها على أساس ألفبائي أو على أساس أي عنصر ثانوي يرد 
فيها. فيُقال إن قصة " ذات الرداء الأحمر " هي قصة عن الذئاب أو عن الغابة أو 
عن الننات أو عن اللوث الاحمر ولسن عن ااال من البراءة إلى الخدرة أو ,. 
المواجهة بين الإنسان والطبيعة... إلخ. كما أن الرصد الموضوعي قد يكون عاماً 
جدآ فيَقال " تعاملت هذه الدراسة مع اليهود " دون تخصيص او تحديد. 


وهذه الموسوعة تطرح نموذجاً تفسيرياً جديداً, ومن ثم فإن منطقها التصنيفي 
مختلف عن الدراسات الأخرى. على سبيل المثال, تحن نري أت الصميوية جركة 
ليست ذات جذور يهودية وإنما حركة ذات جذور غربية استعمارية تهدف إلى 
تخليص أوربا من اليهود عن طريق توطينهم في فلسطين, ومن ثم فنحن نرى 
أنها لا ثوصّع (أو ثصتّف) كمقابل ظاهرة العداء لليهود وإنما هي ا لها. وقد 
طرحت الصيغة الصهيونية الأساسية الشاملة بعد صياغتها على أيدي بعض 
المقكرين غير البهود على الجماهير البهودية. وفي يعض الاحيان فرضيت على 
ل ع يضم عداء بلقور الهو أمرا اله الت چ 


هرتزل (لتخليص أوربا من اليهود) ثم امتد به العمر ليُقدّم للجستابو مخططا لإبادة 
هود اورا لبس :مجر شخصية ها مفقة: تنكل اند راف عن مشار الضهيونية واا 
يجب تصنيفه باعتباره شخصية نماذجية دالة, ومن هنا أسعية معاهدة الهعفراه بين 
النازيين والصهاينة. وقد طرحنا أيضاً نموذج الجماعة الوظيفية كنموذج تفسيري 
أساسي. وبناءً عليه أصبحت تجربة يهود بولندا في ظل الإقطاع الاستيطاني 
ونظام الأرندا في أوكرانيا وعلاقتهم بطبقة النبلاء البولنديين (شلاختا) ذات أهمية 
محورية: قمن خلال تموذجنا التفسيرق أصبحث هذه الوقائع التي هش في كتب 
التاريخ الضهيؤتية زاك دلالة:تماذجية: عميقة:. وتم 'تضنيفها على هذا | الأساس 


التعاقب والتزامن (نموذج تاريخى وبنيوى أو يدور حول موضوعات) 
«تعاقب الشيئان» عبارة معناها نلف أحدهما الآخر», و«تعاقب القوم في 
الشيء أو الأمر» معناها «تناوبوه». ومن ذلك كلمة «تعاقب». اما «التزامن». في 
علم الطبيعة, فهو ما يتفق مع غيره في الزمن. . ومن ثم ا 
مقابل «التزامن». والوجود الإنساني يكون داخل كل من التعاقب والتزامن, 
فالأيام تجري الواحدة تلو الأخرى, ومراحل حياة الإنسان تتعاقي وكذا الفصول. 
والتجربة الأساسية في حياة الإضتان (التارية والزمن) هى أيضا تجرية تغافت, 
فتدول الدول وتحل محلها أخرى. 


ولكن, إلى جانب التعافب, توجد تجربة التزامن. فإذا كان الزمان متغيّراً. فإن 
المكان يتسم بقدر أكبر من الثبات, بل إن الزمان المُتعاقب نفسه يأخذ شكل 
أنماط متكررة تتسم بنفس السمات ومن ثم بقدر من الثيات. وهكذا يعيش 


0 في تعاقب وتزامّن يتغير ويتطور دون أن يعني تغيّره وتطؤّره تحؤّله 


والتضاد بين التعافت والتزامقن فقولة أساسية في الفلسفة البتائية التي تعلق 
البنية بأنها مجموعة العلاقات بين العناصر المختلفة للظاهرة والتي تعطي لهذه 
الظاهرة هويتها وتضفي عليها خصوصيتها. ومن يؤمن بالتعاقب وحسب يرى أن 
العالم ل تات فيد وأن كك,الاهور زمنية تة (وهذا هو جور التفكير التاريخاني 
[بالإنجليزية: هيستوريسيست «([historicist‏ أما من يؤمن بالتزامن فهو يؤمن 
الات الو الشيء الوحيد الحقيقي هو المُثّل الأفلاطونية وأن الواقع 
إن هو إلا انعكاس خافت لهاء ومن ثم يكون البحث عن الثابت دون المتجول 
والفكر الكموني الواحدي المادي يتأرجخ بين التعاقب والتزامُن (تماماً مثلما 
تارجح بين الدات والموضوع من جهة, والبفين الكافل والننسية الكاملة من خهة 
أخرى). وهو انعكاس للإشكالية الأساسية في النظم الكمونية بين النزعة نحو 
تأليه الكون وإنكاره. فالنزعة نحو تأليه الكون تأخذ شكل تبثي نماذج تفسيرية لا 
عرف سوى التعاقب (نماذج تاريخية)» أما النزعة نحو إنكاره فتتبني نماذج 

اماد اال ارج إل الات ر السو ا 
فقد كانت النماذج التفسيرية التاريخية تسود فيها في عصر المادية البطولي 
والتعديية يمع الان بفكرة التقدم ويققدرة اسان علق أن يسيظر على 
الزمان والمكان من خلال مسار التاريخ. ومع ان النزعة الإمبريالية الغربية تنزع 


نحو إنكار تواريخ الآخرين (كما يفعل الصهاينة مع الفلسطينيين). إلا أنها نزعة 

تستند أيضاً وفك ر ستحدذة للدات اعارا هره تطوز تازيخي حتمي 
وطعها فى وة سلج التقدم والتطور وأشيغ كلها حفوقا مطلقة لهذا السيب. 
ولكن, مع فقدان الإنسان الغربي ثقته في نفسه ومع تراجع الإمبر يالية, بدأ 
الإنسان الغربي يفقد ثقته في التاريخ كمجال لتحقّق ذاته التاريخية, وبدأ الإتتقال 
TT‏ ا ااا التي عرّفها ليفي شتراوس بأنها آلات لخنق 
الرمان إلى أن تضل الى استطورة نهاية التاني.: 


والنموذج الذي نتبناه في هذه الموسوعة لا هو بالمتعاقب ولا هو بالمتزامن وإنما 
بحاول الجمع بيتهما. قتنحن.تؤمن بوجود إتسانية مشتركة توجد داخل النظام 
الطبيعي, جانب منها خاضع لقوانين المادة والحركة والتعاقب (النزعة الجنينية), 
وهي في الوقت نفسه متميّزة عن النظام الطبيعي المادي إذ يوجد فيها أيضاً 
القبس الال (النزعة الربانية). ولذاء فهي جزء من الطبيعة/المادة خاضعة . 
وتأخذ شكل 00 ثابتة (التعاقب). وهذه الإنسانية تدور داخل أنماط إنسانية 
عَامَةَ مشتركة (التزامن) ولكنها لا تتحفق :داتعا ركلها وتفش الصورة), كما أنها 
تتحفق داخل الزمان (التعاقب) ويمكنها ان تحفق قدرا من الاستقلال والثبات 
(التزامن). (الثبات الكامل لله وحده وهو يوجد خارج النظام الطبيعي تماماً). 


بهذا الفغتى قافا نزن أن ثقة تداخلاً بين المتعاقت والفتزامن: ولذ! فان البتي 
التاريخية بتى متغيرة متغاقبة ولكنها تتيع نمطا معنا (ليسن قطلقا افا و فقورا 
بصورة مسبقة), وهذا يعني أن تمة ,مجالادائماً للحرية والفوضى, والانتصار 
والانكسار؛ أن ثمة إمكانية دائمة للقاساة والملهاة. وتنحن في هذه الموسوعة 
نستخدم نماذج تحليلية تاريخية (مبنية على التعاقب) ونماذج تحليلية بنيوية (مبنية 
على التزامن). 


النموذج الآلى والنموذج العضوى 
نحن دهت إلى أن تفة نصودجين أساسيين قي الخضارة القرنية: تمورع آل 
ونموذج عضويء وقد سَميا كذلك لأن كل واحد منهما يحوي صورة مجازية 
مختلفة: الصورة المجازية الآلية (العالم آلة) أو الصورة المجازية العضوية (العالم 
كائن حي )تعتران عن الطبيعة/الماذة. الضورة المجازية الأولى تضكر العالم على 
هيئة آلة جركتها آلية والمّيدا الؤاخد فيها براني4 ولذا:فهي سجر لك مدفوعة من 
الخارج. أما الثانية فتُصوّر العالم على هيئة كائن حي حركته حركة عضوية والمبدأ 
الواحد فيها جواني, ولذا قوب تتحرك مدفوعة من خلال نموها الداخلي وکا 
الخداتة بدات كل من 00 المجازية العضوية والآلية في الاختفاء ا 
الهامش ليحل محلها صور تُعبّر عن التفتت أو عن سطح مصقول بلا أعماق. 
5 في هذه الموسوعة نموذج التكامل غير العضوي 3 النموذج 

ص. 


نموذج التركيب الجيولوجى التراكمى 

«التركيب الجيولوجي التراكمي» عبارة نستخدمها لنشير إلى أحد النماذج 
التفسيرية الذي يحاول أن ضف عمق عدم التجانس الذي تتسم به 
العقيدة/العقائد التهودية. والهوية/الهويات التهودية: وإلى أن قا الإختلاف 17 
هذه العقائد والهويات هم من نقط التشابه بينها. ويمكن لنسق ما اروتسم دد 
التجانس وعدم الترابط (كما هو الحال في نموذج التكامل 0 العضوف :ولك 
التنوع يظل داخل إطار من الوحدة, فالنموذج لابد أن يكون له مركز وركيزة 
نهائية وحدود وسمات بنيوية تفصله عن غيره من الأنساق, وقد يتشابك النموذج 
مع غيره من النماذج ويتداخل. ولكن مهما بلغت درجة التنوع في النموذج ودرجة 
تشابكه مع النماذج الأخرى, فلابد أن بتصف ربعدة سمات انشا نة وجوهرية 
(ركيزة أساسنية) تشكل هوه و نضا أساساً لتفسيره وتصنيفه وعزله عن غيره 
من النماذج. 


لكو ال کب لاون ار اکن كسم با سكو ون عات جا فده موا 
تراكمت الواحدة فوق الأخرى ولم لغ أية طبقة جديدة ما قبلها. وقد تتشابه هذه 
الطبقات وقد تختلف وقد تتفق أو تتناقض: غير أن السمة الأساسية لها هي أنها 
تتجاور وتتزامن وتتواجد مع بعضها ولكنها لا تتمازجح ولا تتفاعل ولا تلغي الواحدة 
الأخرى+ ويمكن تشبيه الث ركيب الجيواوجي التراكمي: بالجبل الذي فذ تكون واخلة 
فلية دحيو لوجية فين الحو الجر دارو من الححر الرملي وال 
الفوسات ورائعة من الدهب.: لكل طيفة طبيغتها المستفلة وينيتها الفادية 
وتاريعها الذي زداد طول وفصرا حب الظيفة ,ولا يفطم كل الطيقات سوق 
وكدة رسكلنة جارجية: أى رعودها و الحبل'زنالظخ ييفكن الا مواد 
في التشبيه لنقول إن بعض هذه الطبقات توجد في الجبل عن طريق الصدفة, 
وآنها ممتدة في باطن الأرض قبل الجبل مستمرة بعده في الوادي المجاور, وان 
وجودها في الجبل حدث مصادفة. 


وإذا كانت الصورتان المجازيتان الآلية والعضوية صورتين مجازيتين واحديتين 
تؤكدان أشكالاً مختلفة من الوحدة والتماسك, فإن استعارة التركيب الجيولوجي 
التراكمئ :تشر الى عدم التواسك وعدم :وجود وحوة من اى نوع فكل طبفة 
جيولوجية هي بنية مستقلة. والنهوذج الجيولوجي لا ينسم بالتعددية كما قد يبدو 
لأول وهلة, فالتعددية تفترض قدراً من الوحدة المبدئية. حيث لا تنوع دون قدر 

من الوحدة ولا بنية إن غابت المعايير افر والسمات الأساسية: والتركيب 
ال يعتقر إلى مثل هذه الوحدة. 


وتوجد داخل العقيدة اليهودية طبقات مختلفة متصارعة أهمها الطبقة التوحيدية 
والطبقة الحلولية الكمونية. وتاريخ اليهودية هو تاريخ الصراع بين هاتين الطبقتين 
والذي انتهى بانتصار الحلولية الكمونية وهيمنتها. اما داخل الهويات اليهودية, 
كتركيب جيولوجي, فإن تحؤل أعضاء الجماعات اليهودية إلى جماعات وظيفية 
أعضاء الجماعات الوظيفية يؤمنون برؤية خاو كمؤونية للكون: ومن ثم تلتقى 
الطبقات الحلولية والوظيفية (وكلاهما يؤدي إلى العلمانية الشاملة). 


النموذج الموضوعى المادى (المتلقى) 

«النموذج الموضوعي المادي (المتلقي)» هو النموذج الذي ينطلق من الرؤية 
الموضوعية المادية المتلقية (انطر «مشكلة الموضوعية الذائية»). ونحن نذهنة 
إلى أن النماذج الموضوعية المادية لها فعاليتها في مجالها (عالم الظواهر 
الطبيعية) ولكنها تفقد فاعليتها وتصبح أداة اختزال حين تُطبّق على الظواهر 
نماذج رد ا والنماذج الموضوعية المادية يمكن أن 00 اجتهادية 
مبدعة ولكن يمكن أن تكون متلقية. وهذا ما يحدث عادةً حين تستخدّم في رصد 
الإنساني. 


ونحن نضع «النموذج التفسيري (الاجتهادي)» مقابل «النموذج الموضوعي المادي 
(تتسم بالتوليدية والانفتاح والتركيب( 


النموذج التفسيرى (الاجتهادى( 

يمكن القول بأن منطلقات النموذج التفسيري (الاجتهادي) هي عكس منطلقات 
النموذج الموضوعي -- (المتلقي). ولذا قد يصلح النموذج الموضوعي المادي 
قل ظاهرة الإنسان. آذ يفقوم النموذج ”9 المادي غاد الإنسان ٠‏ 
كعتصن فاغل مركب كما يقوم أحيانا بتبسيط, الطبيعة نفسها ثم إعطاتها الهيفقةر 
على الإنسان, أما النموذج التفسيري فهو ينظر إلى الطبيعة باعتبارها كياناً مركباً 
تبص بالحياة وتمور بالاسرار وتنسم باللاتحدد, ولكنها, مع هذاء ٠‏ تتبع سنناً ولها 
هدق وغاية. وكل شىء .في الطبيقة لةتمكانتة ووظيفتة وقيمتة :فى 'ذاته: فالعالم 
كل متكامل (ومن المنظور التوحيدي, كل شيء في الكون قد ناله نصيب من 
التكريم لأنه من خلق الله وبديع صنعه). وهذا يعني أن الإنسان ليس موجودا في 
الكون بمفرده, . فالكائنات الأخرى لها مكانهاء والإنسان لم د يمتح هذه الأرض 
ليهزمها ويوظفها ويسخرها لنفعه وحده دون حدود, فلابد له من الحفاظ عليها 
(لانه - حسب الرؤية التوحيدية - قد اشتخلفه فيها من هو | عظم منة: فكرّمه 
ووضع حدودا عليه). 


إن العالّم المبارك المدهش الذي نعيش فيه عالّم مركب ثري مليء بالمسافات 
والثقرات والتثائيات القضفاضة والأشران (التى لا تسر لها غور). هذا العالم بجوف 


داخله ما هو معروف ومحسوس وما هو مجهول وغير محسوس, وما هو حلم وما 
هو غيب (والغيب هنا هو غير المادي الذي لا يقاس ولا يمكن إدخاله بقضه 


و د اص السلا ووو ويح الس دي 00 مايه 
واحد كامن فيه (كما يرى دعاة الكمونية الواحدية المادية من العقلانيين 


ولكن أهم منطلقات النموذج التفسيري (الاجتهادي) هو إدراك أن ثمة ة حيزاً 
اساي ترك فيه اسان وبمارس فيه إنسامت. ومن ثم يصبح كن 
الخبيعى/المادى ولا يمكن ا رداق كلت الك ولا كه أن كيرت الوا هر 
الطبيعية ويذوب فيها: فهو جزء يتجزأ م من الواقع المحيط به لا يُستوعب قط فيما 
المركب والواقع الطبيعي المادي, الا لا ل مباشرة قل خلال جهازه 
العصبي) بالطبيعة لأن عقله متناه لا يمكنه أن يعكس الواقع كله, ولكنه لهذا 
السيت مدع حى في اسقط عمليات الادزاك فهو يدرك الداقع من خلال رموه 
وذكرياته ونماذجه. وهو إنسان مركب لا يمكن معرفة دوافعه فهي مركبة إذ 
تحركه دوافعه المادية الأرضية كما تحركه أفكاره وأحلامه وذكرياته, والمقن 
الذي سحللا شاع والرفور التي يستخدمها للتعامل فح كما تحر ك متظ وهه 
القيمية والخمالية التي قد تهديه نشواء السييل وقد تضللة :ولذ | فهو قادر على 
الل الخساسة ,وى الخير والشر. 


كل هذا يعني ما يلي: 


1 ل يمك وراشية الواقع الإنشاني المتركب نين خلال التماذج السلوكية الواحدية 
البسيطة التي ترى الإنسان كائنا يتحرك في بيئة مادية يَرّصد بشكل الي. 


aN sS‏ لان ES‏ نمه الفو ضوفي الما في لدف لا 
يكترث بالمعنى والرموز والدوافع والحرية. 


3 لا يمكن دراسة هذا الإنسان من خلال نموذج واحدي يدور في إطار السببية 
الواحدية ولو إذ يتطلب الأمر و من خلال عدة مستويات ودرجات 


4 لايمكن تَضوٌر إمكان الإخاطة بكل حَوَانت هذا الإتسان أو إمكان:الوضول: إلى 
درجات عالية من اليقين, إذ تظل هناك أجزاء مستقلة عن الكل: ومنحنيات خاصة 
موسفلة عن الانأة العام وردان لا ى العاف الاد اله وان صل 
إليها. 


5 والمعرقة اه هرو راکم انها هی نضا خحاولااف احتهارية فستمرة: 
فإلى جانب التراكم يوجد الاكتشاف المستمر. فالعملية المعرفية عضلية لا نهاية 
لهاء ولذا لا نهاية للتاريخ. 


6 الهدف الكلي والنهائي من وجود الإنسان في الأرض ليس التحكم في العالم 
وحوسلئه و نما هو التمقع بالارض والاإستفادة: مها داحل حدود دون تذيدها: 


بالأسرار, 1 قان 0 شرح الإنسان' 0 ره تفسيراً كاملاً 
ا ا ل الضلية و الط هوض روفن ضروف اللا ,محا ولة 


التَوَضَل إلى قوافن هارم أ وتفسيرات كلنه اة وضع خبرزية نسيظة تفسر 
كل نشىء مخاولة ساد بلهاء: كماءآن محاولة الوصول إلى المعرفة لكاملة ' 
محاولة فاوستية شيطانية محكوم عليها بالفشل:؛ و زا فنحن نطرح مفهو 
الاجتهاد كإطار معرفي كلي ونهائي. والاجتهاد يعني 5 يحاول الدارسن 
الوصول إلى قدر من المعرفة عن الظاهرة موضع الدراسة يجعلها معقولة إلى 
كد ها وريها إلى حا كير لنش بالسرورة مول و متهوفة تها ما ا6 انه من 
الممكن شرح بعض جوانب الظاهرة لإ الظاهرة كلها). ورد بعض جوانبها ل( 
الظاهرة بأسرها) ها) إلى القوانين. العامة كما يمكن رصد جزء:من الواقع لا الواقة 
كله. والاجتهاد حب رقص الموقف االو الواف الذي و اهال 
كله ويحاول أن يدفع به في شبكة السببية الصلية والمطلقة والقانون العام. وهذا 
لا يعني بالضرورة سقوطا في العدمية الكاملة أو النسبية المطلقة. فالاجتهاد 
يمكن أن يدور في إطار الإيمان بوجود مطلقات وثوابت ويمكن للباحث أن 0 
يتعامل مع الأمور الكلية والنهائية والمطلقة دون أن يكون خطابه نهائياً ومطلقاً. 
وتمكن أن كن العاحت إلى تدر من النقين ول فين لس كامل: :ودمة 
تواصّل ولكنه ليس باتصال والتحام عضويين؛ ومن ثم فإن المعرفة التي يتوصل 
إليها معرفة نسبية ولكنها ليست نسبية بشكل مطلق وإنما تظل نسبية بصورة 
نسبية (فالكمال لله وحده. وفوق كل ذي علم عليمء وهو وحده الذي يعلم ما في 
الصدور. مركز العالم, المفارق له وغير الكامن في إنسان أو شيء). وهذا ما 
يمكن' ان تستفيه:<<العقلانية أو الموضوعية الاجتهادية» زفي هقابل «العفلاتية 
المادية والموضوعية المتلقية المادية»). والنموذج التفسيري (الاجتهادي) و 
الأداة التحليلية المُثلى التي يمكن من خلالها تجاوز إشكالية الذات والموضوع 
فالنموذج أداة تحليلية يصوغها العف ل من خلال عل تجريد (استبقاء واستبعاذ) 
لعناصر الواقع, فهو ثمرة لتفاعل الذات مع الموضوع, وهو صياغة ذهنية (ذاتية) 
لمجموعة من المعطيات والعلاقات المادية (الموضوعية). وكما قال الإمام أبو 
حو و راي واظلب لاي" 


والنموذج التفسيري (الاجتهادي) يختلف عن نموذج الرصد الموضوعي المادي 
(المتلقى): فهو لن أذاة رمد سلبية فوضوعية تتلقى المعلوماث جاهزة دة 
نها فة فن الواقع وتورشفها وتحاول إدخال كل الظواهر: في:إطان شبكة السب 
الصلبة أو في إطار قوانين عامة تنطبق على كل الحالات في كل الأزمنة 
والأمكنة, وإنما هو 0 تركيب واكتشاف للمعطيات المتاحة وترتيبها ومحاولة 
اكتشاف آنا متكررة ومحاولة الربط بينها مع إدراك كامل للفرق بين الإنسان 
والطبيعة/الفادة والفرق بين المناهج التي يمكن استخدافها لدراسة الظاهرتين 
الإنسانية والطبيعية: كما أن التمؤذج التفسيري (الاجتهادي) يعاول تفسير بعض 
جوا فت الطاهزة وه ها دون محاولة تفسير الظاهره ككل فهو سطيع أن 
ال .وفي إطار النموذج التمسيرف:(الاجتهادى), يصفح أساس 
اختيار الحقائق, لا الحقائق نفسهاء هو ما يشكل مدى صدقها من زيفها. فالصدق 
القرار الخاص بما بصم وما س سيا ولذاء لا يصبح السؤال: ما الحقائق؟ 
أهميتها أكثر أهمية من مجرد تسجيلها أفقياً بشكل متجاور. ويه ر ماهو 


الفعظيات أكثر أهمية:من المعظيات:تفيتها. وعلى كل هذا هو جوهر الإبداع: 
اكتشاف علاقات جديدة في الواقع وتحديد ما هو مركزي وهامشي وتفكيك الواقع 
وإعادة تركيبه في ضوء هذا الاكتشاف 


وبعد أن يصاغ النموذج التفسيري (الاجتهادي), لا يمكن أن نقول إن هذا نموذج 
خاطئ افقصيت بطريقة أحادية فجة, وإنما نطلب إخضاعه لعملية اختبار (فهو 
مجرد اجتهاد). وحينما يخصّع للاختبار, فلابد أنه سيفسر بعض المعطيات في 
الواقع ولكنه سيعجز عن تفسير البعض الآخر. وفي هذه الحالة, لا يَوضصَف النموذج 
بعدم الموضوعية, فالنموذج لا يُحكم عليه بمقدار موضوعيته وذاتيته (فهو ابتداءً 
مزيج من الموضوعية والذاتية لأنه تركيب) وإنما يُحكم عليه في إطار مقدرته 
التفسيرية والتنبؤية. وفي إطار تركيبيته. فالنموذج الذي بسكن اکر قدر ممكن 

ن التفاصيل والعلاقات ويربط بينها ها بعدد كبير من الظواهر هو النموذج 
الاک a‏ (الذي يقال له موضوعي)؛ ود نموذج المجتهد الذي اصاب (فله 
ان مقدرته التنبؤية ضعيفة فة فهو النموذج الأقل تفسيرية بة (والذي يقال له ذاتي) 
نموذج من اجتهد ولم يفلح تماما (فله اجر واحد). وبالتالي, لا يصبح المعيار هنا كم 
المعلومات الذي تمت مراكمته ( وإنما جدواها في وبذا يحل الودج 
التمركز حول الأشى ا على تفسير بعض حرا وجود . المرأة , وبعض مشاكلها, 
ولكنه عاجز عن تفسير المرأة في كليتها كام وزوجة وأحث. وهذه الجوانب الكلية 
المركبة تحتاج الى نموذج أكثر تركيبية: 


ذعد اخقار التفودع«يمكة إغاده سنافقه جى يمكتة اشتيعات المعطيا 
الجذيدة التي فشل في تفسيرهاء أي أن النموذج التفسيري (الاجتهادي) ليس 
صيغة نهائية تنجح او تفشل (ولذا فنحن ندعو إلى إعادة صياغة النماذج التفسيرية 
الغزبية يعن تسقوط. المتظومة الاشتراكية ويعد ازمةالرأسمالية). وتلاحظ ان 
النموذج التفسيري (الاجتهادي) ليس نموذجاً استبعاديا, فالعناصر التي يظهر أنها 
كذ تتفل إلى ار ا عقا بقن وقد نوك في ال را ا 
اختمالية نتم فن خلالها رضخ عاضر المستقبل الكامن في الخاصر. 


والنموذج التفسيري (الاجتهادي لا يدعي أن الراصد آلة فوتوغرافية تسجل 
موضو حولها بدون اختيار وبدون قيم مسبقة وإنما هو يسمي الأمور 

انا ا ويحدّد للقارئ التحيزات والمكونات الذاتية الكامنة في المعرفة 
الموضوعية حتى يتحرز القارئ ولا يتصور أن ما يُقدّم له هو الموضوع والواقع بل 
مجرد محاولة اجتهادية للوصول لهما (والله, في نهاية الأمر وفي التحليل الأخير, 
أعلم). إن الذات الراصدة تعلن عن حدودها وتعلن أنها ستتوصل إلى جانب 5 
وحسب من الموضوع, لا الموضوع كله. ومن خلال اعترافها هذا فإنها تتحقق قدراً 
أكبر من الموضوعية. 


وقد استخدمنا في هذه الموسوعة نماذج تفسيربة لا نکی لنفسها الموضوعية 
الكاملة ولا المقدرة التفسهرية الشاملة الكاسحة: وهن النست سوق محاؤلة 


احتيا دنه ل اكيز قد من خواف اللواهر ا الممودية اهمو موك 
الؤراسة :حست :ما هو وافر مين المغطيات:والفعلومات خن هدة اللحظة: وقد 
طرخنا ثلاثة. تماذج 'تفسيرية مختلفة ومتداخلة: الحلولية الكمونية - العلمانية ‏ 
الجماعة الوظيفية ونموذج التركيب الجيولوجي التراكمي. فإن تناولنا قضية مثل 
قصية الرأسماليين من أعضاء الجماغات البهودية الذين تهمهم الأدبيات 
الشائعة «رأسماليون يهود». فنحن لا نرفض ما هو متوافر من معلومات وإنما 
نقبله (إن لم يكن مُختلقاً) ثم نوسع سياق الظاهرة لتسمح بإضافة معلومات 
أخرى استبعدتها هذة الأدبيات وبذلك يمكننا اختبار نموذجنا التفسيري والبرهلة 
غل مقدرته التفسيرية التي تفوق المقدرة التفسيرية للنماذج السائدة التي 
نراها أكثر ضيقا واخترالاً, أى. اقل تفستهرية. 


نحن نهب 5 أن i‏ فو يفترض وجوذاً وو ا مُعللقا ا 
مستقلاً يمكن للعقل (الذي بشبه الصفحة البيضاء ) رصده بشكل موضوعي محايد 
تماماً. وهو عقل قادر على الإحاطة بكل شيء ولكنه في الوقت نفسه قادر على 
الإذعان, في نهاية الأمر وفي التحليل الأخير, للواقع المادي الصلب, فهو يدور في 
إطار مرجعية موضوعية مادية تستبعد الإنسان بهويته وذاتيته وأشواقه وغائيته. 

أما مصطلح «ذاتي» فهو يفترض وجود ذات فريدة مطلقة مغلقة (متايقنة) تدور 
في إطار مرجعية ذاتيّة خالضة تستيعد الواقع والزمان. وهذة حالة استقطاب 
مستحيلة, فالواقع المُعاش يختلف عن هذا تماما. 


ونحن نطرح مصطلحي «أكثر تفسيرية» و«أقل تفسيرية» بدلا من مصطلحي 
«موضوعي» و «ذاتي» لأنهما يستعيدان الواقع المعاش مرة أخرى, كما 
يستعيدان الطبيعة البشرية كمرجعية نهائية, وهي طبيعة بشرية مستقلة عن 
المادة إلى حد ما فهي تتحرك داخل الحيز الإنساني, ولذا فهي تتمتع بقدر من 
الثبات وحرية الاختيار. ولكنها. في الوقت نفسه, ليست مستقلة تماما عن العالم 
الفعوضوعني أو عن الحيز الطبيعي, فهي تتعامل معه وتدركه. والتفسير يقوم به 
إنسان مجتهد يجتهد وقد يصيب (فله اجران) او يجتهد وقد يخطئ (فله اجر واحد), 
اي انه يدرك ان تفسيره ليس التفسير النهائي, وانه لا يجَبٌ التفسيرات السابقة 
وإنما يحاول استيعابها. وداخل هذا الإطار يمكن تحقيق قدر عال من 
الو كه عن طريق إدراك الباحث انه ليس خلوا من الأفكار كالصفحة 
البيضاء,. ولذا فهو يستطيع الاحتفاظ بمسافة ييه وسن أفكاره يحيت يمكلة. أن 
يخضعها للتساؤل والاختبار. كما يمكن أن يخلق الباحث مسافة بين المتلقي 
وافكارة عن طريق تتبيهة إلى :ذانيتة وأفكاره المسبقة. وعملية التفسير لا تتم في 
فراغ وإنما هي تفسير لواقع موضوعي يوجد خارج الإنسان, ولذا يمكن اختبار 
التفسير «الذاتي» بالعودة للواقع «الموضوعي». وقد عدّفنا ما هو «أكثر 
تفسيرية» اة النموذج القادر على تفسير اكبر عدد من المعطيات والربط بينها, 
كما أن اختيار النموذج هو اختيار مقدرته التنبؤية, فكلما فکلما زادت مقدرته أصبح 
أكثر تفسيربة. ولذا فالمناداة برفض مصطلحي «ذاتي» و«موضوعي لا يعني 
رفض الرؤية العلمية (بالمعنى المركب الذي نطرحه) ولا رفض التجريب واختبار 
الأظروجاتفالتميين بين ما هو «اقل تفسشيزية» وداكثن تفسيرية: علا يتم قي 


فراع واا هو خلال ات مز ك كن الكت العفلي:والتهرون العمل 
والمعملي في الظروف التي تقتضي ذلك. 


النموذج التوليدى والنموذح التراكمى 

يتبذى الصراع بين النموذج الموضوعي (المتلقي) المادي مع النموذج التفسيري 
(الاجتهادي) في النقاش الدائر حول الإدراك كعملية توليدية تراكمية, أو كعملية 
تراكمية وحسب. فالعقل (حسب الرؤية الموضوعية المادية) جزء لا را من 
الطبيعة/المادة خاضع لقوانينها لا يتجاوزها. فهو صفحة سلبية بيضاء تسجل الواقع 
بشكل شبه فوتوغرافي. وعملية الإدراك حسب الرؤية الموضوعية هي عملية 
تلق تتراكم من خلالها المعطيات الحسية على عقل الإنسان (ذرة على ذرة - 
معلومة على معلومة ‏ حقيقة بجوار حقيقة). وهي عملية ترابطية إذ تترابط هذه 
المعطيات بشكل تلقائي آلي. والإنسان, حدسب هذه الرؤية, هو إنسان 9 
طبيعي/ماديء ولذا فان ثمة فو را نان هة قانوناً طبيعيا/مادياً عاما واحداً يسري 
على كل الظواهر المادية والإنسانية. ومن هنا الإيمان بوحدة العلوم وبإمكانية 
تطبيق النماذج المستمدة من العلوم الطبيعية والنماذج الكمية على الإنسان. 
وثمة تصوّر 01 كل الناس (والعلماء) يسألون الأسئلة نفسها ويصلون إلى 
الإجابات نفسها (إن توافرت الظروف الموضوعية),. ومن ثم فإن عملية تراكم 
المعرفة عملية مستمرة نتن حط مستقيما واضحا وتتم على مستوى الجنس 
البشري اشرة: ٠‏ ومن هنا ظهور النماذج واحدية الخط (بالإنجليزية: يوني لينيار 
ine2rاuni)‏ التي تری أن ثمة نقطة واحدة تتقدم نحوها المعرفة ويتم الحكم على 
المعرفة من منظور مدى اقترابها من هذه النقطة أو ابتعادها عنها. والمفروض 
أن عمل التراكم هذه ستؤدي إلى التزايد التدريجي لرقعة المعلوم وإلى تحكم 
الإنسان في الطبيعة وفي نفسه, وهذا ما سميناه «النموذج التراكمي». وهذا 
المفهوم هو المفهوم الأساسي الكامن في فكر هوبز وماكيافيللي وإسبينوزا 
ولوك وفكر حركة الاستنارة وعلم النفس الترابطي والسلوكي والفلسفة 
الوضعية وغيرها من الفلسفات المعادية للإنسان والتي تحاول إزاحته عن مركز 
الكون. 


ولكن هناك من يرى أن العقل ليس صفحة بيضاءء وإنما هو أداة نشيطة مبدعة 
في أثناء أبسط عمليات الإدراك والتلقي, ولذا فهو قادر على تجاوز 
الطبيعة/المادة. وهذا النقد يبصرب بجذوره في الرؤية المتمركزة حول الذات 
والإنسان التي تجعل عقل الإنسان هو موصضع الكمون ومن ثم تؤكد فعاليته 
واستقلاليته عن الطبيعة/المادة (وبالتالي حريته ومقدرته على الاختيار). وأصحاب 
هذه الرؤية يذهبون إلى أن الحقيقة ليست نتيجة تراكم معطيات حسية علي 
صفحة الول المادية وعمليات التجريب, فليست كل المعرفة مكتسبة, إذ أن ثمة 
تسمية هذا اا «النموذج لداجي وهذا الجزء ف الذي يجعل ا 
الإنسانية إنسانية ومركبة وجوانية ومستعصية للرصد السلوكي البراني من خلال 
عاد العلوف الظطبيضة والكضة. والأفكار المركية لسك فح هراط اله تتم 

بشكل تلقائي بين المعطيات المادية وإنما هو نتيجة I I‏ 
البشير. كل. هذا يعدي::فىي واقع :الامن: أن القا تون الى /الفادى العام سزة 


على بعض جوانب من الإنسان ولكنه لا يسري عليه في كليته, ولا يمكن : 
النماذج المستمدة من العلوم الطبيعية والنماذج الكمية على الإنسان. 0-7 
وجود قانون عام, الل ام وإنما يعني أن 
نزوب تماما فى العام ولا تققد أهفيته أو قيمته: N‏ فك NS‏ 
إلى تزايد تحكم الإنسان في الطبيعة والإنسان. 


فلن هذا النموذج من خلال كتابات كثير من الفلاسفة الغربيين لعل أولهم 
ديكارت (رغم تأرجحه بين النموذج المتمركز حول الطبيعة/المادة والنموذج 
المتمركز حول الإنسان) والذي أكد وجود أفكار كامنة في عقل الإنسان. وقد كان 
الفيلسوف الإيطالي جان باتيستا فيكو  1668(‏ 1744) من أهم المدافعين عن 
المقدرة التوليدية للعقل البشري. وتدور فلسفة كانط حول الأفكار المفطورة 
كما تحلى. التجود ج في فكر جر ك العذاء للاسغازة (الفكر الروما نفي) وکل 
الفلسفات التي ترفض الرؤية التجريبية والفلسفة الوضعية التي تركز على 
محاولة اكتشاف تى العقل والوعي العهيق مثل القلسقة الفينوضيتولوجية 
والوجودية والبنيوية وعلم نفس الجشطالت وعلم النفس عند يونچ وبياجيه وعلم 
اللغة عند تشومسكي. ويشترك كل هؤلاء في أنهم يؤمنون بوجود جوانب في 
الفكر الإنساني لا يمكن تفتسرها على أساس التمودع التراكمي (الموضوعي 
المادي),.وهو نما يدل علي أنها لنست تاج التجرنة أو تزاكم المعطيات الحشية: 
وأنها تضرب بجذورها في المقدرات الكامنة في عقل الإنسان وفقدزتة على . 
اعادة ا ما تلفاة من وط ت ماني فن الوا :ودد عطي كل مفكو امتماً 
مختلفاً لهذه المقدرة: الوعي الجمعي بما يحويه من رموز عند يونج ‏ النمو حسب 
نة كام عند ناجيه المقدرة اللقوية عند سبومسكي ‏ البنية عند اتون 
فنستومسشكي: على تسبيل الال :وة أن الظفل الإنساتي 'لو تعلم اللعة عن . 
طريق اكتسابها من العالم المادي لاحتاج لسنوات طويلة من حياته. كما لاحظ أن 
SIN ms N Ie ml‏ ولا 
حك ا ايها بتكل a‏ لا ار چو نه عن العقك 

ي 


ويُلاحَظ أن العنصر الذي يشير إليه دعاة النموذج التوليدي هو عادةً عنصر يتجاوز 
الال الفاقى الحسي المتاشر ولكتوف مع ها يرون أنه لمن له وحود خا رخ 
العالم الطبيعي, فهو عنصر كامن في عقل الإنسان مفطور فيه (عقل الإنسان 
وليس دماغه) إذ لا يمكن العثور على خلايا مادية داخل هذا الدماغ يمكن ان لتق 
إليها بشكل تجريبي ونقول: "هذا هو العضو التشريحي الذي تولد منة اللغة 
والأينية" (أي أن العدة الصتويرية الني كان ديكارت: يحاول التوضل إليها لينين :لها 
وجود). وفك القؤل بان مدرسة: فر ا يكفوررت الت تؤسسن تظريتها التقدية. على 
شاسن وجود [مكانية إنسانية كا تة رائمة لا تمكن استيغابها فن الوضع القائم :هن 
التي تجعل الإنسان قادراً على التحاوز والنقد: هذه. المدرسة تتبتى رؤية تؤليدية 
للعقل الإنساني. وغني عن القول أن من يتبنى رؤبة مركبة (مادية وروحية) 
للإنسان, لابد أن يتبتى النمادج التوليدية ويتخلى عن النماذج التراكمية. 


ونحن نستخدم في هذه الموسوعة تقوذجاً توليذيا. فنحن نؤمن بوجود ما نسميه 
«الإنسانية المشتركة »ل الإنسانية الواحدة أو الطبيعة البشرية الثابتة)» وهي 
مقدرة كامنة في كل البشر تتحقق بدرجات متفاوتة تتحدّد باختلاف البشر 
وظروفهم ومقدرتهم على التجاوز. ولكن مهما بلغت درجة تحققها فإن هذه 
الفغدرة الكافة لا يمكن أن رة فب كلها إلى العالم المادي. ومن ثم, فنحن 
نفترض أن ثمة تمائلاً بين البشر وأن من الممكن أن تسلك مجموعة من 
الأشخاص نفس السلوك بطريقة متشابهة دون ان يكونوا قد اثروا أو تأثروا 

0 (بشكل .قاذق. اشير ٠.)‏ دالا ی :وجه شلو کیم ویولد أفكا رقي فق 

هده الحقدره الات الف ور و فالا الا أن ال 
يفكن أن تسو إذ أن كل إنسان وكل مجموعة بشرية تنتج حضارتها التي تحقق 
إنسانيتها الكامنة من خلال اضر محددة في الزمان والمكان تعطي هذه 
الذي لا يقبل إلا التنوع والتعدد. وإن طبقنا هذا على أعضاء الجماعات ا 
فيمكننا الو بأن كل جماعة بهودية لها خصوصيتها وتفثّدها (الذي تستمده من 
المع ال ىن إعضاء الجماعة التقومية نطو اة ولكتهم مع هذا بسن 
لهم ما لنا وعليهم ما عليناء يشعرون بما نشعر به ويحبون ويكرهونء وينتصرون 
وينكسرونء, ويتفاعلون مع البيئة التي حولهم فيشكلونها ويتشكلون بها وتتنازعهم 
النزعات الجنينية والرباتية, تشأنهم في هذا شأن البشر كافة: وسلوكهم من ثم 
ليس نتيجة مجموعة أفكار يقرأونها هنا أو هناك وإنما هو نتيجة هذه المقدرة 
الكامنة فيهم (للخير والشر). ولذاء إذا انخرط أعضاء الجماعات اليهودية في 
المخافل الماسونية بأغداد ملحوظة (على سيل القثال): فهذا لحن سيت 
اكتشتافهم الأقكار الماسوقة وإنماءهو تعبير عن التزوع الجنيني الكامن. في 
الإنسان نحو الحلولية, هذا النزوع قد تشكل من خلال البيئة الفكرية والاجتماعية 
في أوربا في القرن الثامن عشر وتصاعٌّد معدلات العلمنة التي عبّرت عن نفسها 
فى المراخل الأولن«من خلال الفكر الماسوى, 


ويمكن أن نقول الشيء نفسه عن الاهتمام القومي العلماني بالأرض, فقد يقول 
البعض إن هذا يعود إلى ا موسي الخمسية حت يريط الإله بشعية وبارضة 
ارتباطا عضوياً حلولياً. وإن الفكرة وجدت طريقها إلى العلمانية الحديثة من خلال 
العهد القديم وأعضاء الجماعات اليهودية, وكأن الفكرة كيان مادي ينتقل 
كالبضاعة من مكان إلى آخر مع أن الأرض هي إحدى المفردات الأساسية في 
الخطاب الحلولي الذي يشكل العهد القديم أحد تجلياته وحسب إذ أن فكرة 
القديمة وفي كثير من المعتقدات الشعبية. ور يكون من الأفضل أن نرى ا 
الحلولية نموذج كامن في الخطاب الإنساني يُعبّر عن رغية الإنسان الدفينة في 
العودة إلى الأرض واختزال الواقع تقاما» وهو اتموذج تو لذ نه مفردات: إساسية 
مختلفة و يعبر عن نفسه من خلال : تجليات مختلفة (القبّالاه اليهودية ‏ القبّالاه 
ال د هذا النموذج تحوّل تدريجياً من الصياغات الدينية داخل وحدة 
الوجود الروحية إلى الصياغات المادية داخل وحدة الوجود المادية, وأن تحوّله هذا 


ونحن, إن تخلينا عن النموذج التوليدي في التفسير. سنلاحظ أن هناك مجموعة 


من الأفكار المتشابهة يتداولها أعضاء الجماعات اليهودية, فنجد أنفسنا نتجه نحو 
التفسير التآمري إذ نرى أن اليهود أينما كانوا يقومون بدس نفس ا 
0 لها فنظن أنها مؤامرة عالمية كبرى دون أن ندرك أن الصينيين ‏ 

لمثال DG‏ وي اي 


0 نفس السلوك. 


نموذج التأرجح بين الواحدية الذاتية (التمركز حول الذات) والواحدية 
الموضوعنة المادية (التمركز حول الموضوع)وين الضلاية والشيولة 
نموذج الثنائية الصلبة الناجم عن الصراع بين الواحدية الذاتية (التمركز حول 
الذات) والواحدية الموضوعية الفا دال ركو حول الفوضوع ) هو موچ امن 
في تلك النزعة الجنينية التي تشكل جانباً مهما من إنسانيتنا المشتركة. ويتبدى 
هذا التمودج غير تاريختا البشري في منظومات فكرية وظواهر اختماعية مثل: 
الحلولية الكمونية (الروحية والمادية) والعلمانية الشاملة والجماعات الوظيفية (أ 
-ترمز إلى الواحدبة الذانية [التمركر حول الذات]::ب- ترمر إلى الواحدية 
الموضوعية المادية [التمركز حول الموضوع]. ويُلاحظ أن كل الظواهر التي 
رضدناها سبع تفط ات الا وجحدة الوجوة الروحية:فهي مقلوب هذ | التمظ دا 


1 وحدة الوجود الروحية: 


با بود المتضوف الخلولي» الزافة فئ:الديا وغالغ الحسة: أن شرك الذثيا هاما 
ليعود إلى الإله ويتحد به ويفنى فيه. كي يتحقق جوهره الرباني تماما. 


(i‏ إن تم الاتحاد الكامل وفناء الإنسان في الإله. فإن الفاصل بين الإله والإنسان 
يُمحى, 0 فناء الإنسان في الإلة يفون الال فى .الانساق2 ودا ين خضاء 


2 وحدة الوجود المادية (العلمانية الشاملة): 


أ) يبدأ الإنسان العلماني في عالم الطبيعة/المادة, عالم الحواس الخمسة, فيبحث 
عن الإشباع القورى والمباشر لحواسة وغرائزة: وعن تحقيق الحذ الأقصى .من 
الحرية الفردية والمتعة الشخصية, فلا إرجاء ولا تأجيل لإشباع الغرائز والحاجات, 
إذ يحب أن تختفي كل الحدؤة وان ثزال كل القيوة والسدود. وهكذا ير كر العقل 
العلماني على عالم الذات وعالم الجواس والمعطيات المادية, مستبعداً أي شيء 
نتخاوز ذلك: فالإله والقيم المطلقة أفكار مجردة تجاوز جدود وتزاند الت ركز 
على التشخصي. والمياشر والمتعين حدن يضح جد الاسستان: الحفيقة النهائية 
والمطلقة الوحيدة وتصبح الأعضاء التناسلية (في الخطاب ما بعد الحداثي) 
الصورة المجازية النهائية. 


ي مع اختفاء المسافة بين الإنسان والطبيعة/المادة يذوب الإنسان فيا ويففد ما 
يميزه كإنسان ويجد نفسه خاضعاً للحتميات الطبيعية, الموضوعية المادية. 
والطبيعة/المادة مجموعة من القوانين ¿ المجردة التي لا تكترث بالإنسان ولا 


خصوصيكه: ومن تم تختفي تذريجا كل الأشكال الخاضة والمتعيتة وتحل محلها 
القوانين الط ال والمعادلات والأرقام. 


ااا ا 0 1 


إلى مرحلة السيولة (التي سنرمز لها ب ج). 


ج) يحل المبدأ الواحد في كل الأشياء فتتعدد المراكز ويصبح العالم لا مركز 
لهء وندل من الواحدية الموضوعية تظهر الواحدية الذرية السائلخ, حيث تضبح 
كل ذرة مستقلة بذاتهاء ومن ثم ننتقل إلى حالة السيولة. 


3 الجماعات الوظيفية: 


أ) الجماعاك الوظيفية جماغات تومن مرؤيه جلولية للكون فرق فسا مركز 
الكمون فهي مرجعية ذاتهاء مكتفية بذاتهاء تنظر للآخر باعتباره شيئاً للانتفاع. 


aT.‏ حول ذاتهاء يتمركز عضو الجماعة الوظيفية حول وظيفته ويفقد 


وبلاحظ أن مرحلة التمركز حول الذات (الواحدية الذاتية لا تختلف في جوهرها 
عن التمركز حول الموضوع (الواحدية الموضوعية) ومن ثم تنشأ الثنائية الصلبة 
التي عادةً ما تحسم لصالح الواحدية الموضوعية. 


نموذج الما بعد 

من اهم النماذج التي ظهرت نموذج «الما بعد» (ما بعد هي ترجمة لكلمة «بوست 
«post‏ الإنجليزية وتنويعاتها الغربية المختلفة). وهو نموذج يشير إلى ما بعد 
ظاهرة ما دون أن يحدد شكل هذا الما بعد ولا اتجاهه. فهناك على سبيل المثال 
حديث عن «ما بعد الأيديولوجيا», و«المجتمع ما بعد الصناعي», و«ما بعد 
الرأسمالي», و«ما بعد الميتافيزيقا» . و«ما بعد الصهيونية». وبطبيعة الحال «ما 
بعد الحداثة». ونموذج الما بعد يؤكد أن النموذج السائد (الرأسمالية الجداثة.. 
إلخ) لم تعد له فعالية ولم يعد قادرا على تفسير الواقع الذي يشار إليه ا 
«رأسمالي» أو «حداثي». ولكن رغم أن القديم قد أخذ يموت إلا أن الجديد لم 
تتضح معالمه تماماً. ونظرا لعجز الإنسان الغربي عن تسميته الظاهرة ؛ الجديدة 
فإنه يكتفي بالإشارة إليها من خلال كلمة «ما بعد». وفي تصوٌّرنا أن كلمة «ما 
بعد» تعني «نهاية» (وهي تظهر في اصطلاح «نهاية التاريخ» التي تعني «نهاية 
التاريخ الإنساني كما نعرفه»). ولكن لعل الإنسان الغربي قد وجد كلمة «نهاية» 
راديكالية وجذرية وتبلور الأمور أكثر مما ينبغي, ولذا اكتفى بكلمة «ما بعد». 


الباب الثالث: النموذج الاختزالي والنموذج المركب 


النموذج الاختزالى 


تشكل أطروحات نموذج الرصد الموضوعي المادي (المتلقي) التربة الخصبة 
(وليس السبب الوحيد) لظهور النماذج الاختزالية التي تتسم بما يلي: التماسك 
الشديد ‏ البساطة ‏ التجانس ‏ الواحدية ‏ السببية الصلبة ‏ الطموح نحو شمولية 


التفغسير - الطموخ تخو ذرجة غالية من التقينية - الطموح: نحو الدقة المتناهية 
في المضطلحات: 


والنموذع اا الى رالدي هكن أن تشان ال ايها الو الك 
و«النموذج المُغلق» و«النموذج الواحدي» و«النموذج المصمَت» و«النموذج 
الموضوعي المادي (المتلقي)») جه نحو اختزال العالم إلى عدة عناصر رعادة 
مادية) بسيطة. فالظواهر, حدسب هذا النموذج, ليست نتيحة تفاعك بين مر كنك 
من الظرو ت والمضالح والتطلعات والعنا ضر المعروفة: والمجهولة .من جره 
وارادة إنسانية حرة وعقل مبدع من جهة أخرى, وإنما هي نتاج سيب واحد بسيط 
عام اة سببين أو ثلاثة (قد يكون قانوناً طبيعياً واحدا, أو دافعاً .ماديا واحدا, أو قوة 
مدبرة خارقة), تنطبع على غقل متلق لهذا القانون أو الدافع أو القوة. والعنصر 
المشترك هنا هو استبعاد الفاعل الإنساني ورده إلى ما هو دونه (الطبيعة/المادة 
أو هذا العنصر الواحد أو ذاك) فالنموذج الاختزالي لا يُفرّق بين الطبيعة/المادة 
والإنسان. ومهما تنعت الأسباب وتعددت فإن التنوع والتعدد, من منظور 
النموذج الاختزاليء مسألة ظاهرية, إذ أن كل الأسباب عادة ما تنح كلها 
وتمترج :في نهاية الأمز وقي التحليل الأخين للح ميذا واا تابنا لا فن 
م له كل الظواهرز بشكل:متاشر تلفي كل الخصوضيات. والثنائيات وأشكال 


ولهذا السبب فإن النماذج الاختزالية نماذج مطلقة مغلقة ترى التاريخ كياناً 
يتحرك بطريقة واحدة ونحو نقطة واحدة. وأحداث التاريخ والواقع الإنساني ككل 
هي تاح يظولة بطل أو بطلين: أو ناج عقل واخد مثامر وضع مخططاأ جنار 
وصاغ الواقع حسب هواه أو نتاح نظرية ثورية فورية أو فكرة انقلابية جذرية أو 
وده فشيحانية أو ختمية تاريخية أو فة أو وزائتة أو العتصر الاقتصادى أو الدافة 


هذا المبدأ الواحد يمكن أن يكون روحياً (الإله ‏ البطل ‏ العقل الثوري ‏ المؤامرة 
الكبرى) أو مادياً (قانون الحركة ‏ العنصر الاقتصادي ‏ العنصر الجنسي) أو روحياً 
اسما مادياً فعلاً س العالم ‏ روح إلشعب). وفي الحالة الأولى, يُفسّر كل 
شيء تفسيرا روجا أو فاليا أو تامريا زقلا موجوذ إلا هو): وهذا هو التفكيز الديتن 
المتطرف الذي يؤدي إلى الإرهاب والذي يعلن نهاية التاريخ المشيحانية والعودة_ 
إلى العصر الدهبي أو صهيون: أما في الحالة الثانية؛فان كل تيء تفشر تفسيراً 
عاديا (ولا موجود إلا هي: الطبيعة/الماذة: أو قانون الحركة) -وهذا بهو التفكير 
العلماني الشامل المادي المتطرف الذي يؤدي إلى النسبية والعدمية وإلى 
أشكال مختلفة من الإرهاب الفكرى والفعلي مثل الستالينية وإغلان الحل. الهاي 
الا ا جاية الات الال ا الو اكور اوج المي وسكت على 


التحقق في الحضارة الغربية كما هو الزعم هذه الأيام). 


ويمكن أن نصف هذا التصور الواحدي للتاريخ بطريقة مغايرة فنقول إن المبدأ 
الواحد في النماذج المغلقة لا يتجاوز العالم ولا يظل منرّها عنه, وإنما يتجسّد فيه. 
وحينما يتجشد: فيه: ينعغلق التسق. وثلعئ: التتائنات القشقاضة والخصوصيات. 
ويدور هذا النموذج في إطار السببية الصلبة المطلقة المغلقة حيث تُوججد وحدات 
بسيطة تتفاعل بشكل بسيط لتؤدي إلى نتائج بسيطة يمكن رصدها ببساطة 
وبحيث تؤدي )0( عنما إلى (ب) دائما في کل زمان ومكان. وكل لشيء لابد أن 
تدخل شبكة السفية الصلية ختى نيمتطيغ: إن نضكل الى التفسير الكامل الشامل: 
وكل هذا يعني سيادة الواحدية السببية وسيادة الحتمية. وحينما يتعامل هذا 
النموذج مع_ العام والخاص والكل والجزء فإنه يذيب الجزء والخاص في الكل 
والغام تفاماً تخت لا نتغامل إلا مغ الكل:والعام. 


ؤعهما كان أشانين التقثيير | و.ظنيعة التو الشاي أو الفلتسفي الهج 
الاختزالي. فإن الرؤية المعرفية الكامنة واحدة؛ وهي رؤية تذهب عادةٌ إلى أن 
قل السار كيان سليق »متلق سل كل ها يتطيع فاه :من معظياف مادية 
ل الى Ts N‏ ومن ثم فالعلاقة 
بين العقل والواقع بسيطة يمكن رصدها ببساطة, فالعقل إما أن يتحكم في 
الواقع تخاما أو يذعن له تجاما. هذا يعني في واقع.الأمر أن السحة الأساسية 
للنماذج الاختزالية هي استبعادها التركيبية تماماً واستبعادها الفاعل (المدرك) 
الإنساني. 


ذا هو ؤضف التفوذع'الاختز الي فى عضر العقلانية الفاذية القتمولية: وقد حدتت 
تورة عارمة ضد هذه الرؤية الاسشارية وص هذا التشسق المعلق:الواحدى الضلب 
وظهز الفكز المعادي للاستئارزة الذى بصل إلى قمته عند نيتشه..ولكن الثورة 
تمت في نفس الإطار المعرفي (الكلي والنهائي) المادي. ولذا رُّفض الإطار 
التفيشري الاختزالي الشامل:وحل محله إطار يرقض فكرة التفسير نفسشها ولكتة 
لا يقل عنه اختزالية. فبدلاً من فكرة الكل المادي ظهرت فكرة الغياب المادي, 
للكل؛ وبدلاً من المطلقات الشاملة ظهرت النسبيات المطلقة, وبدلاً من التحدّد 
الكامل ظهر اللاتحدّد الكامل؛ وبدلاً من السببية الصلبة ظهرت اللاسببية 
والصدفة, وبدلا من التماسك المَصمت ظهرت الذرية والتشتت, وبذلا مخ اليقين 
الكامل ظهر الشك الكامل, وبدلاًمن التركيز على العام وإنكار الخاص تم التركيز 
على الخاص وانكان القام: .ويدلاً فن لتاس المتطرف ظهر اللاتجانس المفرط, 
وبدلاً من البساطة السطحية ظهر التأيقن المنغلق على ذاته, وبدلاًمن الرغبة 
في التحكم الأفبريالي .ظهزرة:الشيؤولة الكافلة: أي. يدل من العقلاتية المادية 
(والاستنارة المنيرة) ظهرت اللاعقلانية المادية (والاستنارة المظلمة). وظهور 
الوصو اله فهو غير محدّد رجاه فكان اللء دوس" بدل أن يتجسّد في كل 
ىء زعلى لريقة الحلولية الكموتية الواخدية): انسحت هه نكاما قات 
واختفى (مات الإله, على حد قول نيتشه). ولكن ما يجمع الاثنين هو الصورة 
المجازية الأساسية للتجسد: فإما حلولية عضوية كاملة نتيجة التجسد الكامل أو 
تشظ الي كامل سيجة لغياب انجس ولذاء فإذا كانت العقلانية المادية أنتجت 


نماذج واحدية مادية, فإن اللاعقلانية المادية تعادي فكرة النماذج, أو تكتفي بإنتاج 
نماذج لاعقلانية مادية, نماذج مايكرو صغيرة لا تتعدى فعاليتها نطاق ظاهرة أو 
اثنين. وهكذا يتم التارجح بين الواحدية التفسيرية والواخدية اللاتفسيرية: 


والنماذج الاختزالية ذات جاذبية خاصة للأسباب التالية: 


1 عملية نحت النماذج المركبة (بما تتضمنه من عملية التجريد والتفكيك 
والتركيب) عملية ضعية للغاية تتطلب جهذا إبذاعياً واحتهادا خاضاء ولد فاثانها 
نخدت فى كير من ا اكان أن قوم الناسس اقاء عملية التفسير يعملية تجريد 
اا يكون عن الثر كنب وتنهم بالنتسيظ والوضوج والتحخرك 
في إطار السببية البسيطة (الروحية أو المادية) واليقينية المطلقة ا 
والتفسير وال اليك تدرك ضا ع الو خالا رل افیا جت بصن 
التعامل مع الواقع مسألة سهلة وتصبح النتائج التي يتوصل لها الباحث يقينية 
(تقئرب من اليقينية التي يتوصل لها الباحث فن الظواهر الطبيعية) الأمر الذق 
بُولد لدى الإنسان وهم التحكم الكامل في واقعه والتفاؤل الشديد البسيط. 
والعفل الا شان من ان تعد الاسان نانم الج كن ةة سقط يمكنة ع 
طريقها تفسير كل شيء والتحكم في كل شيء وحل کل مشاكله: خاتم سليمان 
أو مصباح علاء الدين او جملة سحرية أو معادلة رياضية أو قانون علمي واحد يفك 
به كل الشفرات وبحل به كل الألغاز ويفتح به كل الكنوز, فثمة رغبة طفولية 
جتينية كامنة في النقس النشرية :تدقع الإنسان إلى محاولة الوضول إلى عالم 
فردوسي لا صراع فيه ولا تداقع ولا اختيارات أخلاقية, عالم كل الأمور فيه 
واضحة لا لبس فيها ولا إبهام: ومن ثم يمكن التحكم فيه تماما. 


2 أدى شيوع وهم الموضوعية الكاملة المتلقية والواقع الخام إلى شيوع النماذج 
الاختزالية. فنحن كثيرا ما نتصور أن الحقائق هي الحقيقة وأن الواقع الخام هو 
مُستقرهاء. ولذا فنحن نحاول ان نكون موضوعيين تماما في رصد الحقائق فلا 
تعمل و ومعظم الحقائق التي ياتي .بها الاختزاليون حقائق موضوعية ووقائع 
الأحيان) وإنما يجتزئونهاء ولكن كثيرا 1 تكون الحقائق التي يذكرونها 

5 | علا اكاذيب حقيقية. اي كلمة حق جزئي يراد بها باطل كلي). 


3 النموذج الاختزالي هو النموذج السائد في الصحافة والإعلام على وجه 
العموم, بسبب أن المشتغل بالإعلام عادة ق ليس عنده فسحة من الوقت للنظر 
العميق في الوقائع التي يكتب عنها (فرئيس التحرير يود أن يجد الخبر فوراً على 
مكتبه) ولذا ارتبط الإعلام تماما بالآن وهنا وبما يسمونم الأحداث الساخنة, التي 
يضطر الإعلامي لعزلها عن أي سياق أو خلفية تاريخية أو اختماعيةوانة دوافع 
انتبانية فز كن وابة إشكاليات سابقة. وإن حدث وأدرك الإعلامي بعض الأبعاد 
المركة للحادثة التي يكبي عنها 'فهناك.مشكلة أن السيد رئيس التحريز 
الافتراضي يريدها في حيز صغير جداً (200 كلمة ‏ 3 دقائق). وقد أ3ّى كل هذا إلى 
سيادة النماذج الاختزالية على الإعلام والإعلاميين. وبسبب سيطرة الإعلام على 


عقول النانس بدأت التمادج الاخترالية تهيمن على السواد الأعظم من البشر. 


4 - وقد عمّق هذا الاتجاه ظهور الصورة كمحتور اناس للمعرفة, فالصورة 
منغلقة على نفسها توصّل رسالتها بشكل مباشر إلى وجدان الإنسان العادي, 
ارال اداو للتأمل أو التفكر. 


5 لايشك في أن إيقاع الحياة الحديثة ذاته الآخذ في التسارع لا يسمح بأي تأمل 
أو تفكرء ولذا فمن الأفضل للإنسان أن يدور في إطار الصيغ اللفظية الجاهزة 
(الكلشيهات) والصور النمطية. 


والاسنات الساتفة جل الشر دما ةي اعيضر السدوك هيلوت إلى ن 
النماذج الإدراكية والتحليلية الاختزالية. غير أن هناك عناصر تكمُن في واقع 
أعضاء الجماعات اليهودية ساعدت على انتشار النماذج الإدراكية الاختزالية 
التبسيطية بين دارسي الظواهر اليهودية. 

1 لعل مك اهم هده الاسات أن.طاهوة الما عات التيوقية طا هة دة 
التركيب وعدم التجانس. فهم ينتمون لعدة مجتمعات في مراحل تاريخية مختلفة 
وغالبيتهم تعيش في الوقت الحاضر في الولايات المتحدة. ولكن هناك كتلة 
بشرية يهودية في الشرق الأوسط تذعي أنها أقامت دولة بهودية. وهم يوجدون 
في كل الطبقات القائمة. فمنهم كبار الرأسماليين في الولايات المتحدة ومنهم 
الحرفيون:البدائيوؤن في انشا لكن العقل البشري (ريقا انرا بالرؤية التوراتية 
والإنجيلية لليهود) نظر إليهم باعتبارهم شعباً واحدا (مقدّساً أو شاهدا أو شهيداً أو 
مختاراً أو وضيعاً أو مَتبوذا) ثم هيمنت مقولة وحدة اليهود هذه وتم رصد أعضاء 
الجماعات اليهودية باعتبارهم ظاهرة واحدة ينتظمها إطار واحد, وتمت عملية 
التراكم المعرفي في هذا ان الذي يفترض 0 مثل هده . الوحدة الوهمية. 
قابلة للاختبار بالعودة إلى الواقع المتنوع الثري وغير المتجانس للجماعات 
البهودية قي الثاريى ولو :فغلنا ذلك لاكتشقنا أن البهود لتسيوا يهوذا والسلام بل 
هم جماعات يهودية لا ينتظمها تاريخ يهودي واحد وإنما تواريخ إنسانية متعددة, 
ولاكتشفنا ايضا ان عناصر عدم التجانس بين هذه الجماعات اكثر أهمية من 
الاخة الف من العناصر الف كه هار وان الخماعاف: لمودية 
«جماعات» أكثر أهمية من كونها «يهودية». ولكن التوصل إلى هذا المستوى من 
التعفيم يتطلب جهذا بحثيا وإبداعياً شافا, عادة ما يستغرق وقتاً طويل. إذ يجب 
أن فقوم الاخ مقا زية وود الصية ها وة ادوا بيو ود الولابات المتجدة 
ويهود العالم الإسلامي, في الماضي والحاضر, وعلى المستويات الدينية . 
والأخلاقية والاجتماعية والفكرية والسكانية... إلخ. وذلك حتى يكون بوسعه أن 


وهكذا. 
2- يمكن القول, بأن الشعائر اليهودية المزكبة الى لا تلع الكشرون هن فين 
اليهود فهمها تُعَدّ من أهم العناصر التي ساهمت في إيشاعة النمإذج الاختزالية في 


دراسة الطأواهر البهودية فجینما ا الإنسان شيئاً فإنه كثيرا ما يلجأ إلى 


3 - ساهمت النزعة الانعزالية في الدين اليهودي, والتصورات الدينية البهود ‏ 
الخاصة بالشعب المختار والمركزية الكونية والتاريخية التي يضفيها اليهود على 
أنفسهم في تعميق شكوك غير اليهود فيهم. ومع هذاء يجب التنبه إلى ان ثمة 
نرعة نتوحيدية قوبة فى العقيذة اليهودية رغم هيمنة التزعة الحلولية الواجدية 
(ابتداءً د من القرن السادس عشر على وجه الخصوص). 


تلظ أن البموة ليون و ا ف في الور ما ا ر اسه 
الا وله على دال هذا الهو يفوا للخصدر المسيجا يل 
وقد ارتبطت فكرة الخروج في الوجدان الغربي باليهود, فهم دائماً في حالة 
خروج (ودخول) من فلسطين (أرض كنعان) إلى مصر, ثم من مصر إلي 
فلسطين, ثم من فلسطين إلى بابل: ومن بابل إلى فلسطينء: ومن فلسطين 
إلى أرض الشتات, وهكذا. وساهم كل هذا في تحويل اليهود إلى مقولة غير 
lG‏ وني اختراليم الما عد واج 


ومع أن اليهود لم يلعبوا دوراً متميّزاً مماثلاً في الإسلام, فقد كانوا أهل كتاب 
وذوته, إلا انه من خلال تفسير حرفي يطابق بشكل هندسي بين ما جاء في 
القران:ووقائع النازية المتتاترة: نم الريظ بين ها حا في القران والمتة:عن 
اليهود وبين نهود العالم قي ال الحديث. ومن ثم, تحوّل اليهود إلى مقولة 
نا غثر رمانية, وتم ٠اخ‏ الهم هزه أخرى إلى تعد و اخدرعم العفافيم الإسلافية 
الحاكمة الخاصة بالفطرة والتدافع وقبول الآخر. 


5 مما لا شك فيه أن وجود اليهود داخل عديد من المجتمعات الغربية. كجماعات 
وظيفية متفرقة تنتظمها شبكة من العلاقات التجارية الوثيقة, والتي تحقق من 
خلالها قدر كبير من النجاح التجاري والمالي, عمّق الرؤية الاختزالية التآمرية في 
النظر لليهود. وقد بلغت هذه الشبكة قمة تماسُكها وقوتها في القرن السايع 
قشر حين كانت تصل بين هود الارندا فقن زق اوريا (في بولندا وأوكرانيا), 
ويهود البلاط في وسطها وغربهاء ويهود السفارد في البحر الابيض والدولة ِ 
العتمانية وة جزيزة انيريا والعالم العدية. وحلق. هذا الوكود إحهاها عطيقا 
لدی کیو من الدارسيق بان نة تنسيفا تامرياً بين البهود في كل أتجاء العالة 
(وقذ اتحلك هذة الشبكة تماما شام التظام المصرفى العدبية وظهور الدول 
القومية العلمانية الحديثة). 


6 أذى تعثّر التحديث في الإمبراطورية الروسية في أواخر القرن التاسع عشر 
وا عد التهوذ: ا اک ار سكا دي صر زولقر كت آخر كن الاشصاب) ال 
خلق مشكلة عدم تأقلم لدى الكثيرين من أعضاء الجماعات اليهودية إزاء النظام 
الاقتصادي الجديد, الأمر الذي اضطر أعداداً كبيرة منهم للهجرة, وقد وُصفي هذا 
ات ولال على رعية التهود الأرلية فى الخروج من اوطاتهم ودليل على اة 
الدائم لصهيون. 


7 ومع ضعف المجتمعات الغربية وبنائها القيمي, بسبب انتشار قيم النفعية 


واللذة. ومع و أعضاء الجماعات اليهودية في كثير من الحركات الفوضوية 
وفي قطاع اللذة (الكباريهات ‏ السينما ‏ السياحة)., تعمّق الإحساس بأن ثمة 
مؤامرة يهودية لا تهدف إلى السيطرة على العالم وحسب, بل تهدف أيضاً إلى 
إفساده (مع العلم بن الجماعات اليهودية في أوربا كانت من اكثر القطاعات 
عشر, ولم تكن ظاهرة الأطفال غير الشرعيين معروفة بينهم). 


وطريقة صياغة النموذج الاختزالي لا تختلف عن طريقة صياغة أية 
نماذج تحليلية اخرى» فهي عملية تفكيك وتركيب: 


1 يحدّد صاحب النموذج الاختزالي الواحدي (الروحي أو المادي) أطروحته الأولية 
القرض الفلمي) وهي عاد أطروخة بال التساظة: ؤفائقة العموفب سحت 
استبعادها لتركيبية الواقع وتركيبية الفاعل الإنساني (اليهود إن هم إلا عناصر 


بورجوازية ‏ اليهود إن هم إلا شياطين... إلخ). 
2 تمع الأطزوجة السنيظة مركرية تفكسيرية: 


3 تتم مراكمة المعلومات في ضوء هذه الأطروحة البسيطة, ومهما بلغت 
ستذاجة وبشاطة الأطروحات والفروض الأولية. فهناك ذائماً في الواقع بعض 
المعطيات والخفائق التي يمكتها أن تضفي ندرا من المصداقية على هده 
الأطروحات والافتراضات, وهي عادة حقائق صلبة وصادقة اما من الناحية 
الأخبارية المباشرة. أى أنها موجوذة بالفعل في الواقع. 


لکن ما حداف ليذه الا تى الضتليه هوها لى" 


أ )تنرّع الوقائع والتفاصيل من سياقها التاريخي والإنساني, بحيث تصبح لا تاريخ 
لها ولا أصول اجتماعية ولا أبعاد إنسانية. 


ب )زل الوقاتع والتفاضيل عن كل أن معظم الخفائق الأخرى دوعن أ مادج أو 
انقاط تار نة أو اجتماعنة أو انسانية احزى: أ أن المنظور المفاون تستقط 
تماها : 


ج) بعد إتمام هاتين العمليتين يمكن فرض أي اتجاه على هذه الحقائق فتتحّل 

إلى مؤشر إمبريقي دقيق ودليل مادي قاطع على صدق الأطروحة أو الفرضية 

الأولقة” فهناك عدد لا بأس به من البورجوازيين من أعضاء الجماعات اليهودية, 

ولا شك في أن. هناك من اليهود من يسلك شلوكا شيظانيا (شانهم فى هذا شان 
بعض البشر). 


وبعد أن تتم صياغة النموذج البسيط وتوثيقه, لابد أن يتسم من يتلقّى "الأطروحة 
الموثقة" بمقدرة فائقة على تقبّل الحقائق المادية الصلبة دون مساءلة وعلى 
استبعاد الفاعل الإنساني, فهو مُتلقٌ موضوعي محايد, إن رأى أرقاماً آمن بها 
على التو وإن سمع عن واقعة حدثت فعلأاعلية أن تصدقها بكل ما أوتئ مهن 


عقف وموظوعية دون فى أو تر كهت و دون استدعاء حفائق: وإماط احوف: 
ودون إدراك السياق الاحنما مي والتاريخي الإنساني للتفاصيل والوقائع التي 
تُعرّض عليه ودون تساؤل عن مدى اهميتها ومركزيتها. 


وتتسم النماذج الاختزالية. روحية كانت أم مادية, بالواحدية؛ وتُعبّر هذه الواحدية. 
عن نفسها إما في مستوى متدن جداً من الخصوصية في حالة النماذج الروحية أو 
مستوى عال جداً من التعميم في حالة اللمادء المادية (كما يمكن أن يتأرجح 
النموذج الاختزالي بشدة بين المستويين). فالنماذج الاختزالية التامرية ترى اليهود 
ظاهرة واجدة متماسكة (شعب واحد - طبقة واحدة 3 تشكيل حضاري واحد), وهو 
شكل من أشكال التعميم المفرط. وتبدأ هذه الدراسات في الحديث عن تاريخ 
واحد مع أن مثل هذا التاريخ غير موجود. والأبحاث التي تقبل مثل هذه المقولات 
تجد نفسها تدور داخل حدود ضيفة متحيزة تؤكد بعص العناصر الهامشية وتهمش 
(أو سقط تماماً) بعض العناصر الأساسية, ثم يجد الباحث نفسه يراكم الحقائق 
داخل هذه الحدود ويبحث عن حا مستمرة حيشلا أنماط ولا استمرارء 
المطاف تكسف خضخوصية بهودبة 00 الظواهر 0 عن الظواهر الانسافية 
الأخرى: أي أن النموذج الاختزالي التامرئى. انتقل. من التعميم المفرظ إلى 
التعخصيض المفررط 

وقد يكون من المفيد أن نضرب بعض الأمثلة على ذلك: حين يفترض الباحث ذو 
النزعة الاختزالية (التآمرية) أن اليهود (وليس, على سبيل المثال, أعضاء 
الجماعات اليهودية في القرن التاسع عشر في روسيا) يتحركون داخل التاريخ 
اليهودي (وليس داخل التاريخ الروسي بشكل مُحدّد). فإنه يبحث عن اتات 
ظهور الصهيونية داخل هذا النطاق اليهودي الضيق, وذلك بدلأرمن أن ينظر إلى 
الديناميات الحضارية والإنسانية 0 والأكثر فعالية مثلٍ تعثر التحديث في 
روسيا القيصرية وظهور التشكيل الاستعماري الغربي وتآكل المنظومات 
الأخلاقية للمجتمع القيصري ككل. بدلا من ذلك يشير صاحب النزعة التآمرية إلى 
إخدى خصائض اهود الفريدة: اتحاهوُم نحو التعالى على غير البهوة الأهر الدى 
يستفز الشعوب التي يعيش اليهود بين ظهرانيها. 


وحينما ُكتشف عصابة مخدرات ودعارة في كاليفورنيا يديرها مهاجرون سوفييت 
أو يُعلّن عن وجود مافيا من اليهود السوفييت والإسرائيليين, فإن هذه الواقعة 
تتحقّل في ذهن الا من أعداء اليهود إلى مؤشر على انحلال الشخصية 
اليهودية. وفي الوقت نفسه وافق بعص الصهاينة على هذا ولكنهم يحؤّلون هذا 
الانحلال إلى مؤشر صلب وأكيد يدل على أن اليهود إن عاشوا خارج أرض الميعاد 
فإنهم يصابون بالانحلال الخلقي والتفسخ الاجتماعي بسبب اغترابهم ولا صلاح 
ا لوطنهم القومي. ولا يرد في سياق هذا التحليل أي شيء عن 
معدلات الجريمة في كاليفورنيا, ولا نسبة اشتراك الجماعات المهاجرة E‏ 
07 استقروا في الولايات ا ظويل). 


وحينما يظهر مجرم يهودي. فهذا تعبير عن الإجرام المتأصل في الطبيعة اليهودية 
(بالنسبة للمعادين لليهودية) ولا تتم الإشارة إلى عتاة المجرمين الأخرين من غير 


اليهود. وإن حصل يهودي على جائزة نوبل, فإن الصهاينة يشيرون إلى أن اليهود 
عار بطبيعتهم »و الى إن البهوة سلون 03 من التسعب: الأمر يك نيتها به 
عدد اليهود من الحاصلين على جائزة نوبل %30 ( مث روذلك دون الإشارة إلى أن 
العلماء اليهود الذين يكسبون جائزة نوبل يَوجّدون داتفا داخل التشكيل الحضاري 
الغربي ولم يظهر عباقرة بين يهود الهند أو إثيوبيا (وهو ما يدل على أن العنصر 
الات ليس يهودية العيقري واي وجوده في الحضارة ال 0 
عميمها على الود ككل زوهذا هو خوهر التفكعر الحتصرف). 


أما النموذج الاختزالي العلمي فاختزاليته تتضح عادةً في رفضه أية خصوصية. 
فاليهود ظاهرة:غامة ليس لها ما تمبرها. والصوتونية إن هي إلاءنتاج تفاعل 
عوامل اقتصادية سياسية (عادة ا ومحددة) داخل المجتمعات الأوربية في 
نهاية القرن التاسع عشر. وهي لا علاقة لها بالدين اليهودي أو ميراث الجماعات 
الموقية أو بوضعها التتمير ذاحل الخضارة الرس :ومن نم فان الاشكال 
الحضارية المختلفة هي عبارة عن قشور (بناء فوقي), والدين إن هو إلا الأفيون 
يستخدمه المستغلون لخداع الجماهين وتم إشقاط عشرات. العناصر التاريخية 
والإفسانية والستقوط في اعسات الا ست الفخلة هل القول مان "الضهبويية 
هي جزء عضوي لا يتجزأ من الإمبريالية الغربية" أو أن "الصهيونية تعبير عن 
مصالح البورجوازية اليهودية" . ومن هنا طرح في وقت من الأوقات شعار ' 'وحدة 
الحيفة العاملة العربية والتقؤدية :ضتد:اليؤرجوازبات العربية والبهودية:والاستعفار 
العالهي المتجالف مع الضهيونية إل كشي شغارات وأقوال. نسم عن عدم 
إدراك أصحابها لخصوصية العمال من اعضاء الجماعات اليهودية وخصوصية وضع 
هذه الجماعات في الحضارة الغربية وخصوصية الحضارة العربية. وتتصح هذم 
الشذاجة الاختزالية حينما انطلق أحد كبار علماء الشياسة العرب من : إيفاته يان 
النظام الستياشي_ الاسرائيلي يشية أي تلام "ديعو قراظطي اجر" ولدا ف ران 
هذا النظام ينتمي إلى نظام الحزبين على النمط البريطاني, وفي ذهنه بالطيع 
جزبا العمال والمحافظين مقابل المعراخ والليكود. والمقارنة صادقة تماماً لكنها 
سطحية جذ]. فالخزب داخل التظام ‏ الاشتيطاتي الضهنوني يضتظلع بوظائف 
ختلف تعاما فن:ؤظائق الحرث فى :النظام الرأسهالي الذيموقراطي العزيق: 
كفا أن نة الحرب وطزيقة تفويلة فى إنخلترا مختلفتان عن متيلتيهما في 
إشزائيل .|د لا يُوجد نظير للمتظمة الصهيونية العالمية في النظام السناسي: 
النزيطانى.؛وعلى .هذا التحق ثم تناول النظام السياسي أو اله الاقتضادية أو 
البناء الطبقي في إسرائيل وكأنها لا تختلف عن نظائرها في المجتمعات الأخرى. 
وهذا بطبيعة الحال مناف تماماً للواقع. فالظواهر الصهيونية الإسرائيلية لها 
أبعادها الخاصة وقوانين حركتها المتميّزة. ومما يجدر ذكره في هذا المضمار أن 
بعض الصهاينة يحاولون قدر استطاعتهم أن يطرحوا نرا للصهيؤنية باعنبارها 
تشكيلا قوسا شل أي تشكيل ومن اخن ورا لإسرائيل باعتبارها زولة. صرق 
فل أنه دولة صضعيرة. 


وما يحدث هنا أن نقطة امعان هي قانون عام أو بدهية واضحة يتقبلها الباحث 
الواقع. متجاهلاً كل السمات 0 التي قد تشكل جوهر الظاهرة. 


ومن الممكن أن يلتقي النموذجان الاختزاليان, التآمري والعلمي. فإذا كان 
الباحث التآمري الاختزالي يتخذ اضطهاد اليهود دليلا على شيطانيتهم المتاصلة, 
فبإمكان أصحاب النموذج الاختزالي العلمي أن يأخذوا الظاهرة نفسها باعتبارها 
تعبيراً عن بؤس اليهود وضرورة تعويضهم عما لحق بهم من أضرار وأذىء؛ وما لا 
يدركه الفريقان أنهما لم يتحركا خارج حدود الظاهرة اليهودية ليدرساها في 
إطارها الإنساني الأوسع. 


وأطروحة اللوبي الصهيوني القويء التي بُدرَس بعلمية وموضوعية شديدتين. هي 
نتاج هذه العقلية الاختزالية التي تبدأ من أطروحة بدهية: الولايات المتحدة دولة 
ذات مصالح ‏ من بين هذه المصالح البترول والنفوذ في الشرق الأوسط ‏ يمكن 
أن تخد الولاباك المتحدة مضالخها عن طريق التعاون مع العري: ولكتها مع هذا 
تعاديهم. وهناء فإن العقلية الاختزالية تركن إلى تفسير مثل هذا السلوك اللا 
عقلاني من.قبل دولة تفترض فيها أنها عقلانيةبالغودة لعنصر خارجى هو اللو 
الصهيوني الذي يحبّّك كل شيء, وتصبح هذه المقولة المنطقية الإطار 0 
ثراكم داخله المعلومات 7 يختبرها أحد. ولا يسال أحد: هل يوجد لوبي شيلي 
العسكري؟ هل يوجد ا صردئ: فوئ يضغط غلي. الولايات الفتحدة 0 
الأمم) بحيث يَضطرهم لتَرْكَ الصرب يذبحون البوسنيين ويكتفي العالم الحر 
بإصدار البيانات الصارمة؟ أليس من المحتمل أن تكون الولايات المتحدة قد 
حدّدت "صالحها" بطريقة تختلف عن تصوّرنا العقلاني, وأنها ترى الأمور بطريقة 
مختلفة ومع هذا نتسةن أنها طويقة عفلابية :نما فا ؟ 


ومن أطرف الأمثلة على سذاجة النموذج الاختزالي (التآمري والعلمي) وبساطته 
وطريقة عملة ها ووذ فى إجدى الدراسات الت گام كاتيها يجيه عدد هال من 
الحقائق الصلبة المتناثرة. کان بين هذه الحقائق الصلبة: وجود صديقة بهودية 
لليدي بيرد (زوجة الرئيس الامريكى جونسون) في البيت الأبيض أثناء حيرب 
7 وقد قد مث هذه الحقيقة الصلبة باعتبارها ذليلاً ماذياً علميا وقاطعاً على 
قوة النفوذ الصهيوني واليهودي وكيف يحرك اليهود الولايات المتحدة. وكيف 
يضغطون عليها حتى تسمح لقاعدتها العسكرية في الشرق الأوسط بالهجوم 
على مصر عام 1967 (لضرب القومية العربية), وكأن مثل هذه الأفور 
الإستراتيجية الكبرى لم يتم إقرارها إلا لوجود الصديقة اليهودية داخل البيت 
الأبيض. 


ولعل ما حدث أثناء هجرة اليهود السوفييت وذلك الحديث الهستيري عن "جريمة 
العصر" يبن مدى فطور و كيدل وشطحية النموذج اإخترالن ا الموضوعي 
(من الموضوعيين الماديين والروحيين التأمريين) قرأوا في جريدة "عالمية" (أي 
عربية) أت هناك ملايين إليهود السوفييت سيهاجرون إلى إسرائيل فصَدّق الجميع 
الخبر على الفور استناداً إلى فراضيات وأطروحات عامة بسيطة, 0 في 
بشكل عام لدی ا الماديين الارن الذين يتقبلون ارا 
البدهية السائدة ما يلي: 


إن قُتحت أبواب الهجرة ليهود الاتحاد السوفيتي, فإنهم سيهاجرون إلى 
اال لأن اليهود (كما هو معروف لا e‏ ا او اماكن إقامتهم فهم 
مرتبطون بارض الميعاد يتوجهون إليها حينما تسنح لهم الفرصة. 


ف من المعروق كذلك أن إستزاتيل 'ذولة انتشطائية تختاج للحتنقوطتين: 


3 هؤلاء المهاجرون (باعتبارهم جزءاً عضوياً من هذه الكتلة اليهودية الواحدية) 
سيتحولون إلى رواد روآد صهاينة تكملون الس بيد والستدقنة بالاخرى :فقوو :وضية لهم 
إلى فلسطين المحتلة 


إن أضفنا الأطروحة البدهية الأولى, للفرضية البدهية الثانية والثالثة فإننا سنصل 
واشيكة: وان كارن القضو علب ورسك الوقوع. م سان اله ادن ان 
إلى اقتباس الإحصاءات الموضوعية الصلبة (وهي في واقع الأمر تصريحات كبار 
المسئولين في الاتحاد السوفيتي أو في إسرائيل) التي تؤكد أن ملايين اليهود 
سيهاجرون من الاتحاد السوفيتي إلى فلسطين. وظهرت جريدة عربية كبرى 
تحمل غنواناً رتسا فى:صفحتها الأولى تؤكة هذا المي سادا إلى تضرح وكل 
وزارة الخارجية في الاتحاد السوفيتي. وبدأت عملية التوثيق الاختزالية الهستيرية. 
فتم عزل حقيقة هجرة اليهود السوفييت عن الحقائق والظواهر الأخرى وتم 
البحث الدائي.عن شواهد ماذية: لتوثيقها ذون كد أو غناء وذون بحت عن اتفاظ 
عامة متكررة. 


الواقع ا القرة ا الاستنتاجات العقلية e‏ ا أو 
عناء التساؤل يشأن الأطروحات والفرضيات التي استندوا إلنها. ولم يشر أخد 
إلى أن يهود الاتحاد السوفيتي تعرضوا للدعاية الإلحادية لمدة سبعين عاما 
وققدوا علافتهم بآبة عفيدة أو قتل:«فهم لا ينون إلى اق ارض إلا أرض.الشمن 
والعسل, تلك التي تحمّق لهم دخلاً عالياً يفوق ما يحققونه في أماكن إقامتهم (إذ 
صعب أن نطلق عليها أوطانهم). ولم يُبِيّن أحد أن هؤلاء المهاجرين السوفييت 
هم في واقع الأمر مرتزقة يأكلون الأخضر واليابس ولا علاقة لهم باية مثاليات 
صهيونية أو غير صهيونية ولذا تقدم لهم الدولة الصهيونية الرشاوى السخية:, وهم 
قد يضطرون إلى الذهاب إلى إسرائيل (بسبب إغلاق أبواب الولايات المتحدة) 
فيصبحون عنصر تدمير فيهاء وربما لا يجد كثير من المؤهلين منهم عملاً مناسباً 
وها فد يجعارهم ال العقل دى السوق ااا والحرق الطفيلية: وخيتما 
يحمل هؤلاء المرتزقة السلاح فإنهم لن يحملوه إلا بأجر, وهم سيجلسون يعلى 
جفا وة حون ناح لوم فرضة الروت الى ارت الاد الأفريكية. ولم فاح 
نفسه عناء النظر في استجابة العناصر الدينية والشرقية لدى هؤلاء المهاجرين 
اللادينيين الأوربيين. بل لم يُكلّف أحد نفسه مشقة النظر في آخر إحصاءات يهود 
الاتحاد السوفيتي التي تقول إن عددهم قبل ازدياد عمليات الهجرة لا يمكن أن 
بريد على مليون وريع (أي أن الموضوعية الاختزالية المتلقية في هذه الخالة 
أطت أسيظ قواعد الموضوعنة: فهر يلغت بها فقدرتها على التلفيئ أن حدق 


كل ما يُقال لها دون اختبار!). ولم يثر أحد قضية أن الهدف من التصريحات 
الصهيونية المليونية وهذا التضخيم للأعداد الوافدة يخدم مصالح معينة, وهو تعبير 
عن الرغبة في زيادة حجم الذعم الأمزيكي وتدفق الأموال البهودية: كما أن :من 
المحتمل أن هذه التصريحات مجرد 0 أمنيات وأحلام أصحابها. وقد أثبتت 
الأحداث أن عدد المهاجرين ¿ لم يعترب من نصف مليون, وان نسبة النزوح 

كانت عالية, وأنهم ادوا إلى تصدعات ل إلنظام السياسي الإسرائيلي 35 0 
الأقل لم تخلوا الغافية عليه كفا كان مُتوقعاً. ولم تيشتوطن هؤلاء المستوطنون 
في الصفة الغربية, ققد انزوا المدق. القربية :من الساحل: جحت نتوافر لهم 
أسبات الراحة واللذة. 


لم يجتهد أحد د وتقبل الاختزاليون العلميون والتأمريون البدهيات وسقطوا رقن 


ويمكن تلخيص نقط قصور النماذج الاختزالية في دراسة الجماعات 
اليهودية فيما يلي: 


النماذج الاختزالية كما أسلفنا نماذج مغلقة, رؤيتها للتاريخ واحدية مُصمَّتة 
ا فتطوّر «التاريخ اليهودي» معروف مسبقاً ويتيع نمطا محدّداً: عبودية 
في مصر ‏ خروج منها ‏ تغلعٌل في كنعان - نفي إلى بابل - سقوط الهيكل ‏ عودة 
إلى فلسطين في نهاية الأيام. فالعودة النهائية إلى صهيون أمر حتمي ومُتوقع في 
الرؤية المشيحانية, إذ ينانق الماشبّح ويقود شعبه إلى صهيون وينهي الالام 
ويؤسس الفردوس الأرضي فيها ويصل بالتاريخ اليهودي إلى نهايته الفردوسية. 
والصهيونية هي الوريثة العلمانية لهذه الرؤية الدينية وتتبثى النمط نفسه, فبعد 
السقوط الشتات والام المنفى ثم العودة إلى صهيون والجنة. والإبادة النازية هي 
قمة الماسي تعقبها العودة والدولة الصهيونية ونهاية التاريخ الفردوسية المُتوقعة 
حين يعود كل اليهود ليهناوا في ارض أجدادهم وليؤسسوا دولة يهودية تكون 
منارة لكل الأمم. 


2 تسقط النماذج الاختزالية في نوع من السببية الاختزالية البسيطة السهلة, 
فتصبح كل النتائج لها سبب واحد وهذا ما يجعلها عاجزة عن تقديم تفسير معقول 
لتنوّع الواقع. وعلى هذاء تكون المقدرة التفسيرية للنماذج الاختزالية (العلمية 
والتأمرية) ضعيفة للغاية. 


أ) ولنبداً بالنماذج التآمرية التي ترى أن خصوصية اليهود تكمن في شرهم الأزلي 
وطبيعتهم الشيطانية التي لا تتغير. ولكن إذا كان اليهود أشرارا مفتافرين 
بطبيعتهم؛ وإذا كان اليهود والشر صنوين: فكيف تُفسّر ظهور بعض اليهود 
الخيرين المعادين للصهيونية (أمثال الحاخام إلمر برجر وأعضاء الناطوري م 
المؤمنين بالإله الواحد والمعادين للصهيونية أكثر من عداء معظم العرب 
وكيف ف ا الجماعة اليهودية في الأندلس (إسبانيا الإسلامية) في ا 
ا للحضارة العربية الإسلامية والتفاعل ف والإسهام فيها؟ بل تذهب | كثير 
52 كما مغل اليهود السامريوة أثناء الفتح الإسلامي لبيت المقدس. كما اا 


إن يهود العالم العربي ساعدوا العرب أثناء حروب الفرنجة بتسريب الأخبار لهم 
عن الاستعدادات العسكرية في أوربا وعن الحملات التي كانت تجردها أوربا 
(وكانت هذه هي أحد الأسباب التي حدت بالوجدان الغربي في العصور الوسطى 
الى الربط بين التهودئ. والمشلم). وإذا كان انتشار الشر فى العالم مرده تاثيز 
اليهود 2 على الشعوب (وهو ما يعني استبعاد احتمال وجود الشر في 
النفس البشرية. وتلك حقيقة تؤيدها كل الأديان السماوية ولا ينكرها سوى غلاة 
الحتميين الماديين) فكيف تُفسر ظهور الشر في بلاد لا يوجد فيها يهود,ء فتايلاند 
عاصمة الإباحية والبغاء في العالم لا يوجد فيها يهود,. كما لا يوجد يهود بين الصرب 
الذي بعثوا أمجاد هتلر وإن كان الضحايا هذه المرة مسلمين؟ 


ب) تسقط النماذج الاختزالية العلمية المادية في التعميم المُخل فلا ترى المنحنى 
الخاص للظاهرة وهو ما يضعف مقدرتها التفسيرية, فهي لا يمكنها أن تُفِسّر لنا 
سبب ظهور الصهيونية في أواخر القرن التاسع عشر وعدم ظهورهاء مثلاً. في 
أواخر القرن الثاني عشر الميلادي بعد حروب الفرنجة (التي يُقال لها «صليبية»), 
وهي الحروب التي ارئكبت المذابح أثناءها ضد تجمعات الجماعات اليهودية في 
غرب ووسط أوربا واجتثتها من جذورها في بعض الأحيان؟ كما أن النموذج 
الاختزالي يفشل في أن يفسر لنا سبب ظهور الصهيونية في شرق أوربا وليس 
في عربها: أو ختى. في الولابات المتخدة مع 5 عدد يهود الولايات المتحدة مع 
بداية القرن كان آخذاً في التزايد حتى بلغ عدة ملايين قبيل الحرب العالمية 
الأولى؟ ولماذا ظلت فاشلة في إحراز أية انتصارات على مستوى الاستيطان في 
فلسطين أو على مستوى التحرك الدبلوماسي في العالم حتى عام 1917 (عام 
صدور وعد بلفور)؟ 


ج) وتفشل النظريات الاختزالية (العلمية المادية) في تفسير لماذا اتخذت 
مفتشاكل: النهود الاجتماعية الاقتضادية:شكل بنية تازيحية محددة تعرف باسة 
«المسالة اليهودية», وهي بنية قد تشترك في بعض قسماتها وملامحها العامة مع 
البتى المماثلة ولكنها تختلف عنها في الملامح الخاصة وفي الحلول المطروحة؟ 
وتقشل التطريات العلمية في فشر سيب وطن الإمبربالتين في فلسطين 
يهودا وعدم توطينهم اوربيين مسيحيين كما فعلوا في الجزائ ئر أو روديسيا؟ 
أليست كلها مصالح |ميزيالية تخدم المخطط الإميزيالي؟ ا المستوطنون 
هم مجرد «الفائض البشري» الذي كان على أوربا الرأسمالية أن تُصدّره إلى 
الشرق (وحينما نتحدث عن «فائض بشري» يجب ألا نفرّق بين يهودي 

وفسيحىي) ؟ هاا ان هذه النظريات لا يمكنها أن تفسر تعين البرنامج الصهيوني 
ووو فالاستعمار 7 ليس استعماراً بالمعنى العام بل هو 0 
في أنه ل هدق الان وخ بل بی ا ار اتا 


3 تبسّط النماذج الاختزالية دوافع الآخر. فاليهود ‏ حسب الرؤية الاختزالية 
(العلمية أو التآمرية) ‏ دائمو التطلع لصهيون يهاجرون إليها إن سنحت الفرصة. 
ولكن هذه الأطروحة البسيطة لا تفسّر أن عدد اليهود خارج فلسطين كانوا أكثر 
0-00 داخلها قبل سقوط الهيكلء ولا تفسر لمَّ لم يهاجر الملايين من اليهود 
لى:فلسظين بعد أن وقعت فن بد الضهاينة :وبعد أن :فتحث ابوابها للهجرة 


الافكيظانية ل ود تقد يم الرشا وف المالية والعيعة ان "يوا فى هم على 
الاستيظطان؟ ولفادذا كان من الصروري أن تؤصد ابؤات لا ماد 
الا وال اله د وار إلى ا 


4 فن خصائض النماذخ الاختزالية:(العلمية أو التامرية) أنها قابلة للتوظيف 
ببساطة في أي اتجاه. فعملية الاختزال, كما بيا هي عملية فصل الحقائق 
والوقائع عن سياقها الاجتماعي والتاريخي؛ ومن ثم يمكن فرض أي معنى عليها 
واستخلاص ابه نتائع:منها.:ومن ثم يمكن اسيتخدامها للتيشير بالحرب أو السلام: 
وباستمرار الصراع أو ضرورة وقفه, ويمكن المناداة بضرورة الجرب المستمرة 
ضد: الإمبرنالية الغربية فتمئلة فى فاعدتها اشتراتل وفك أيضا الحدية عن 
ضرورة التحالف مع الطبقة العاملة اليهودية. 


کو طف الا جاخ ال فقن نك اليونمة والر عه :فى فلن العرته: كما حدث 
في حكابة جريهة العصر..وكها يحدث. في .بغض الدراهات العزنية التي تجعل 
همها توثيق قوة الغذو دون أن تشير إلى جواتب أخري: وكما حدث في النظرياك 
التآمرية التي ترى أن اليهود قادرون على كل شيء فهم قوة عجائبية وظاهرة 
حرافية قن المسكيل صريها ولان المريفة يها ولد فإن الصفاية يرؤخون 
التمودة الاختزالي اللي الاي اذا من :ضالخهم تضحيم دور البهود عير 
التاريخ والقيالقة في قدرات الدولة الضهيونية في كل المخالات:: فهذا تكسيوم 
شرعية غير عادية في عالم يؤمن بالنجاح والحلول العملية. ولعل كثيراً من الكتب 
التي رة فار اعرف عدو تهدف إلى بث الركك في وسا كن 

من المعلومات). وعندي إحساس عميق بان المخابرات ت الإسرائيلية قد ساهمت 
SS E‏ فار سم و ا 
أعدائها. بل إنها أحياناً تلوح بمقدرتها على إنتاج سلاح ما دون أن تفعل لتدعم 
موقفها التفاوضي. واصطلاح «توازن الرعب» يعني أن توليد الرعب في قلب 
العرف قو جد الاهذا ف الاساشة فى الحروية وف مسال كفب اما 
والاختزالية العلمية المادية والتافرية تنجز هذا بالنسبة للصهاينة دون جهد من 
جانبهم. وبعد قليل سيكون بوسع المتلقي الموضوعي أن يستخلص بنفسه 
النتائج ويرى أن الواقعية تدعو لقبول العدو وأن الرؤية العلمية تؤيد الاستسلام 
والإذعان له, فهو عدو لا يُقهَرء ومن هو هذا الأحمق (المثالي وغير العلمي) الذي 
ردان رت راس في الخ ر ال 


6 ا شيد التماذع الاختزالية كيرا في عملية الممارسة إذ أن الفمعارسة طب 
نموذجاً تحليلياً أكثر تفضيلا ودقة وتز كنةر د اللدارس بحويطة عر من :خلالها 
كل وات الواقة: و هو مركزي منها وما هو هامشيء وما الوضع القائم وما 

والانقسامات المختلفة في معسكر العدو ومدى كفاءته ودوافعه ومواطن ضعفه 
دالاف التفاصيل الأخري الي ل ماي عن اللمودع الاحرالي: 


7 ر التعورة الاختزال التاموف' الإفبريالية القرمية:والذول" القرية من 
الجرائم التي ارتكبتها وترتكبها ضد الشعب العربي, فهذه الدول (حسب النموذج 
التامرى) إن هى الا ضح التامز اليهودفق الأزلى:وهي نمست مسئولة عن عرس 
الجيب الاستيطاني الصهيوني في المنطقة وتمويله ودعمه وفرضه بقوة السلاح 
غليناءفالمشروع الصهيوني (خسب التجوذج الاختزالي الضهيوني) :هه افر قام به 
اليهود تعبيراً عن إرادتهم الحرة القومية المستقلة وبجهودهم الذاتية. وعادة ما 

تنسب التماذج الاخترالية مقدرات:فائقة لليهود ومخططاتهم: ويتمفنى اخن قان 
هذه النماذج تقوم بالتهويل من الجزء (الصهيونية ا من شأن الكل 
(الإمبريالية). 


8 تؤدي النماذج الاختزالية إلى السقوط في رؤية اليهود من منظور عنصري, 
فجوهر العنصرية هو عملية الاختزال هذه:, التي تحوّل الكل الإنساني المركب إلى 
عنصر واحد, وهذا ما فعله الصهاينة والمعادون لليهود في إدراكهم اليهود 
واليهودية. 


9 تي التفاذع الاختز النة هو تعبوز عن كشلل عقلي» ولكن :هذا ا لبتي بريد فئ 
الوقت نفسه هذا الكسل إذ يصيب العقل بالشلل حتى نصبح موضوعيين نتلقى 
تمافا كل ھا اعا من حقائق ضلية دون سنال أو بداع: 


0 أشرنا من قبل إلى أن النموذج الاختزالي ل تفاؤلاً لا أساس له, ويمكن أن 
نشير هنا إلى أنه. يمكن أن يولد أيضاً في نفس صاحبه اليأس والقنوط إذ أنه قد 
يُصقّد التوقعات التي لا تتحقق وقد يُخفي الإمكانات التي يمكن أن تتحقق في 
المستقبل. 


لكل هدا نض من الضرورى رمن الناحية المعرفية والأخلاقية بل:والعفلية ) تبني 
نماذج أكثر تركيباً من النماذج الاختزالية المادية العلمية أو الغيبية التآمرية. 


ونحن نضع «النموذج الاختزالي» مقابل «النموذج المركب». ونذهب إلى ان 
الصراع بين النماذج الموضوعية المادية (المتلقية) والنماذج التفسيرية 
(الاجتهادية) يتبدّى في نهاية الأمر في الصراع بين النموذج الاختزالي والنموذج 
المركب. فالبعد المعرفي(الكلي والنهائي) للنموذج الاختزالي هو الموضوعية 
المادية, أما البُعد المعرفي للنموذج المركب فهو التفسيرية الاجتهادية. 


النموذج المركب 


«النموذج المركب» (ويمكن أن نطلق عليه أيضاً «النموذج المنفتح» أو «النموذج 
التعددي» او «النموذج الفضفاض» او «نموذج التكامل غير العضوي»). وهو 
التموذج الذي يحوي عناصر متذاخلة مركبة (أهمها الفاعل الإنساني ودوافعه) 
بحيث يعطي الإنسان صورة مركبة عن الواقع ولا يختزل ايا من عناصره او 
مستوياته المتعددة او تناقضاته أو العوامل المادية والروحية, المحدودة 
واللامحدودة والمعلومة والمجهولة. التي تعتمل فيه. وهو النموذج الذي لا يمكنه 


والنموذج المركب يدور في إطار المرجعية رالمتجاوزة. وهو يتسم بالتماسك 
والوحدة ولكن تماسكه ليس عضوياً أو صلباً. وثمة وحدة في الوجود ولكنها وحدة 
غير عضوية توغين مصهتة لان مصدر الوحدة ومركز الكون غير المنظور ليس 
كامناً أو حالأفي العالم (فهو الاله الواحد المفارق اله ه في النظم التوحيدية 
وهو الإنسان المتميز عن الطبيعة في النظم الهيومانية الإنسانية). والمركز 
مفارق للعالم لا يتجسد فيه رغم تجليه وتبديه من خلاله, ولذا فإن النموذج 
الفركب لا يسيقظ فى الكهونية الواحدية ويظل محتفظا دافا بمشافة بين 
الخالق والمخلوق وبين الإنسان والطبيعة لا يمكن اختزالها ولا إلغاؤها إذ لا يمكن 
توحيد قطبي الثنائية. ولكن هذه الثنائية الأولية ليست ثنائيةصلبة (ثنائية غير 
العالم ونفخ فيه من روحه 0 JS‏ قن لاقة معة فهزي عاد وقد 
منح الله الإنسان بعض الصفات الربانية التي تميزه عن الطبيعة ثم استخلفه في 
الأرض. وهو لم يضعه في الأرض ليكون في علاقة صراع مع الطبيعة أو ا 
عن عملية الاستحارف هده ولة ا فإن العلافه بين الإسهان والطوعة و 
الإنسان والإله ليست علاقة وحدة وإنما علاقة تكامل. 


والإنسان الذي يحوي داخله القبس الإلهي (في المنظومة التوحيدية) أو المتميز 
الطبيعي وقد تسري القوانين الطبيعية وقوانين الأشياء على بعض جوانب وجوده 
(فهو يولد ويأكل ويمشي ويضاجع النساء ويمرض ويموت) ولكنه لا يُردٌ في كليته 
إليها. وقد نعرف هذا الجانب أو ذاك من وجوده» ولكن تظل هناك جوانب (ربانية) 
مجهولة لا يمكن معرفتها أو إخضاعها للقانون المادي العام الواحد. ولذاء يظل 
هناك قانونان: واحد للإنسان والآخر للأشياء. وتنيع بعص جوانب ب فكر الإنسان من 
واقعه (المادي الطبيعي أو الإنساني), ولكنه لا يمكن أن يُردٌ في كليته إليه لأن 
بعض هذا الفكر نابع من ذاته (الربانية الإنسانية غير الطبيعية) المتجاوزة لذاته 
المادية والطبيعية, أي أن الإنسان جزء يتجزأ من الطبيعة متجاوز لها. ولكل هذاء 
يشكل الإنسان ثغرة في النظام الطبيعي/المادي, فهو كائن قادر على تجاوز 
الجوانب الطبيعية/المادية في ذاته وقادر على تجاوز الطبيعة/ المادة ذاتها. وهي 
مسافة لا يمكن أن سد تماماً (مثل المسافة التي تفصل الخالق عن المخلوق), 


ووجود الإنسان كثغرة في النظام الطبيعي هو الذي يؤدي إلى ظهور كل الثنائيات 
الفضفاضة الأخرى (ك ل اجزء عام/اخاص. ذات/موضوع - سببانتيجة - 
محدوة'لا:محذود.- معروف/مجهول > ذكر/انتن -:سماء/ارض) بؤكلها ناتنا ت لا 
يمكن القضاء عليها. فهي صدى للثنائية الكبرى الكلية والنهائية (خالق/ مخلوق). 
ولذا. فإن وجود مسافات داخل النموذج المركب هي من صميم بنيته. ومن ثم 

فهو غير قابل للانغلاق ولا يمكن إخضاعه للقوانين ال يا بتفاعل الاله مع 
الإنسان تتفاعل وتتكامل الثنائيات كافة لذا فالنماذع المركبة تتسم بالتكامل غير 


العضوى. 


والنماذج المادية تتأرجح بين التماسك العضوي الكامل (الصلابة) والتجانس 
المطلق (الذي يُفقد الأجزاء شخصيتها واستقلالها وهويتها) والاستمرارية الكاملة 
من جهة ومن جهة اخرى عدم التماسك (السيولة) وعدم التجانس (الذي يجعل 
لها هوية لا يمكن القضاء عليها) والانقطاع الكامل. أما نموذج التكامل غير 
ا STR‏ وغير مخاسة يشكل عاط 
وم هذا فهي أجراء متماسكة لكل «شتخصسها ولكنها لا تفهم إلا بالعودة إلى 
الكليات. ولكن الكليات ليست صلبة. ومركزها ومصدر تماسكها يومد خارجها, 
ولذا فهي تظل كليات قصفافة تحوئ داخلها ثغرات: وهذا يغني أن الأجزاء هامة 
في أهمية الكل وأنها لا ثُردٌ إلى الكل, فنموذج التكامل غير العضوي يحاول 
ادراك الخاض دون الشقوط في التايقن: ويدرك الغام دون الذويان في الفافون 
العام إذ أن لكل ظاهوة متحناها الخاص برعم أنها توي تحت هط عام 


وعدم الالتحام العضوي يسمح يقبول الشخصية المستقلة لكل ۽ جزء رغم انتمائه 
للكل, فالجزء ليس جزءاً عضوياً لا يتجزأ وإنما هو جزء يتجزأ. أي أن انفصال 
الأجزاء عن الكل ليس انفصالاً كاملاًوإنما هو درجة من الاستقلال النسبي 1 
على الأجزاء (وإلا انتفت فكرة الحقيقة الكلية وفكرة التمودج نفسها): ولذا: 3 
يذوب الجزء في الكل ولا الكل في الجزء, ولا يذوب العام في الخاص ولا الخاص 
في 0 والاستمرار والانقطاع لا يُجُْبّ أ منهما الآخر. ولذاء فبإمكان النموذج 
0 الكل والجزء والخاص والعام والاستمرارية والانقطاع دون أن يَرُدَّ الواحد 
إلى الآخر: بل يحاول الوضول: إلى النقطة المفصلية خيث يتضل الواعد بالآخر. 


والنموذج المركب ينكر وجود قوانين تاريخية عامة وحتمية ويرى أن مقدرتها 
الف اوو بدلا من ذلك فكرة ل اغ الناريحية المتتتنابن .. 
ولشت )لرن ال رة وال اة نات فالناريج لا ور تفس المي 
ل فف الل سمس اطا من مجم ا حر لدا اله 
الواكد يوجد من العناصر الخاضة ما مجفل الثاني والدراسنه المدققة كرون 
لتَفُم مسارات التاريخ المختلفة. 


فالتماذخ المركبة لا تور في إظار الواحدية السببية التي تذور اما في إطان عتصضر 
روخي واخد اوعتصر فادي واد والنى"ستوعب كل شن فى دة الشبية 
الصلبة. وبدلا من ذلك نظهر مبدا التغددية: السببية:.وبعل دا تغددية: المؤترات 
محل مبدأ أحادية المؤثرات في فهم الطبيعة والإنسان وتفسيرهما والتنظير لهما. 
ومن ثم يجري النظر إلى الظاهرة في أبعادها المتكاملة دون الاقتصار على بُعد 
واحد مادي أو روحي» تم ينم بعد ذلك تحديد اكثر الأبعاد فعالية bS‏ دون التقيد 
بأية مسلمات مسبقة تقول إن أخد الأبعاد (العنضر الإقتصادي أو العنصر الجنسي 
أو الک ال وی على سول الان اکر عالت واا اعارا وا 
ظاهرة لها منحناها الخاص ولا توجد حتميات سببية مطلقة ولا يوجد شيء في 


نهاية الأمر وفي التحليل الأخير إلا وجه الله. ضمان حرية الإنسان ووعيه بحريته. 
0 لابد أن تُدرّس كل ظاهرة حسب المقاييس المناسبة لها؛ ويُنكت نموذج 
ل اا ا ا ا الاسياء على اھان و ا ایی اران 
الأشياء. هذا لا يعني بطبيعة الحال إسقاط النماذج التفسيرية المادية 
الخالصة أو الروحية الخالضة. فالأولي لها دورها في نفشير الوخود الطسعي 
وتفشير تعض جواني الوجوة:الإساتى» تمافا كما أن الثانية لها دورها في تفستز 
خوافت a‏ 0 الوجود الإنساني. 


والثفوةعةالحوكي كر الواكوية السبيةة ولك لا ستفظط'في العنية ك 
سببية. على الأطلاق::واتما يدور في إطاز السيبية المركية التعدرية حيت: لا وق 
جما كل الى الف رل فى الیل نودت لا حي ات 
عدم تحكمنا في كل الواقع وبسبب عدم معرفتنا بكل عناصره قد تؤدي إلى (عج) 
(ولكنها بإذن الله تؤدي إلى ب). 


وتخل التمازج المركية قضية القيفة: فهي تسظع التفاطل :مع المثالى والواقكن: 
ومع الروحي والمادي, فهي ليست نماذج واحدية بسيطة مادية لا تجيد التعامل إلا 
مع القالم الواقغي الاد ولتسفت: تمادج روحة بيشظة لا وال التعامل ف 
عالم الروح 

وتأخذ عملية التفسير (أو الاجتهاد) داخل هذا النموذج شكلاً حلزونياً. فَالمُفْسر 
المجتهد لن يواجه الواقع بقانون عام أو افتراض عام يُفْسّر به الواقع ا وز 
تصورياً من خلال قراءة التاريح ومعرفة الدوافع الإنسانية وقوانين البنية 
الموصوعية:والعتتاليات التفسيزية السابقة. ثم تختتر هذا التموذدةبالعؤةة إلى 
التفاصيل التاريخية والاجتماعية. ولكن عملية الاختبار هذه ستقوم بتعديل 


وعتل هذا التهودة ل تظفح الى الوصول إلى القن الكامل: والتفسير الهاي 
والحلول الشاملة والتحكم الإمبريالي الكامل في الطبيعة, وبالتالي فهو لا يسقط 
في أسفل درجات العبثية والإذعان التام للطبيعة/المادة مركز حول الذات يؤدي 
إلى انتصار الموضوع) كما أنه لا يحلق في أقصى درجات الروحية والتجاوز التام 
لعالم الطبيعة/المادة, وإنما هو نموذج يطرح إمكانية أن المعرفة ممكنة وأن 
المعرفة المطلقة لل جار نسق التاريخ الإنساني ‏ وعند الإله وحده وهو مفارق 
للمادة وإن كان ر يسيع عليها المعنى والاتجاه). ٠‏ فهو نموذج بقع بتناول ما يمكن ان 
تعوق>وحسشي :دون أنايضصات بالياسن بسبب المجهول وما لا يمكنه معرفته, 
فالمسافات سمة بنيوية فيه. إن النموذج المركب أقرب إلى الصورة ال 
منه إلى القانون, وهي صورة مجازية لا تنشياً ولا شيئ لأن مركز الكون لا 


ومن هذه النقطة يمكن أن نطرح فكرة النظرية الكبرى الحاكمة (بالإنجليزية: 
جراند ثيري ۸80۲۷) 013110). ونحن نذهب إلى أن التخلي عن محاولة الوصول إلى 
نظرية حاكمة كبرى (رؤية للكون وللأمور المعرفية الكلية والنهائية) أمر غير 


مُمكن: فالواقغ قد ينقسم إلى مجموعة من القضض الضغرى (على جد قول 
لجار ماب ا ا شاك الل كل قد - مهما بلغت من صغر ‏ قصة 
كبري, وهذا ما نعبر عنه بقولنا ال ووا ما کامناً وراء كل الظواهر" . وهذا 
أيضاً ما يُقال له «حتمية الميتافيزيقا». وإن لم يطور الإنسان نظرية كبرى, فإنه 
سيق فريسة النظرية الكبرى للآخر وضحية لما تسى «إميريالية المقولات»: آي 
ان ورد الا شمان الوت اللقشيرنة لكر من لاحر قر خد لحي 
والمعرفي على مراكمة المعلومات من خلال المقولات الجاهزة التي استوردها. 
وداخل إطار النموذج الفضفاض وفكرة الاجتهاد. سنحاول الوصول إلى نظرية 
شاملة كاملة, ولكننا نعرف أننا لن نصل إلى اليقين المطلق أو التفسير النهائي, 
فنظريتنا لن تكون نظرية شاملة كاملة (جراند ثيري) وإنما « ريلاتيفلي جراند ثيري 
,««relatiyely grand theory‏ أي "نظرية كبرى وشاملة الى :جد ها" أو داخل حدود 
ما شو ممكن إاسانا. .ومنل ها و الفخاولة لا تع ان دم فی اطا ووی قاو 
واجدي يرى أن كل القوانين كامنة في المادة؛ إطار بلغي ثنائية الإنسان والطبيعة 
ا ا و والذاتية إلكاملة. 

وكما تُصاغ النماذج عادةء يمكن أيضاً صياغة النماذج المركبة من 
خلال عملية تفكيك وتركيب: 


1 تُفصّل الوقائع والتفاصيل التي تستخدمها النماذج الاختزالية (العلمية أو 
التآمرية) عن هذه النماذج أو أي نماذج مسبقة بقدر الإمكان. 


2 وغ الوفاتئع والتفاضيل في ساق إنشاني (تارويحن واخضاعي) عريض: آي 
تتم استعادة اليُعد التاريخي والمنظور المقارن (وهو الأمر الذي تحرص على 
استبعاده الكتابات الصهيونية والمعادية لليهود والكتابات العلمية الاختزالية). 


3 ترط الأجزاء والتفاصيل والحقائق بالكليات التاريخية والاجتماعية داخل 
أنماط. 


4 تضم ا 0 كان و قد تم استبعادها من منظور النماذج الاختزالية 


وبذلك يمكن إظهار عجز النموذج الاختزالي عن تفسير كثير من المتغيرات 
وعناضز الواقع: كما يمكن البرهنة:علقى مقدرة التمودج المركب على إنجاز ما 
عجز عنه النموذج الاختزالي, إذ تكتسب الوقائع معنى جديداً ويصبح بالإمكان 
تفسيرها بطريقة أكثر تركيباً وإنسانية. 


e‏ النماذج المركبة له نتائجه العملية والمعرفية والأخلاقية الكثيرة. وقد 

ْنا مواطن القصور الناجمة عن استخدام النماذج الاختزالية في دراسة 
الجماعات اليهودية, ويمكننا أن نبيّن في هذا المدخل النتائج الإيجابية (العلمية 
والمعرفِيَة والأخلاقية) لاستخدام. التماذج الفركية:في تفن المجال: 


1 النماذج المركبة لا تختزل العدو في صهيونيته أو ماسونيته بل تراه في 
فرك الإتشانية والعميقة ف رت علق الانتضار والانكسار وف سيافاتة 


المتعددة, ولذا فهي سقط عن اليهودي عجائبيته وإعجازه وتفرده (الذي يصر 
عليه الصهاينة والمعادون لليهود) وتستعيد له إنسانيته وت ركيبيته ومن ثم تعرّفه 
في قوته وفي ضعفه الحقيقيين. 


ذأشلفنا:القول. أن التموذع :المزكي فوشا غا ا على الخلص هن الوط من 
0 وكل الظواهر السلية فى المقتيع: ال عر الذي وة من اققا حفلنا 
اكز قدرة على راس هذة السابيات:والتحك عن سا الحفيني بد لافن اة 
الاتزالي .عن التموقيرو كتير من الوطائى الت ار سحلت في أده ابال 
وباليهود وحدهم (وبسبب الأدبيات العنصرية الغربيةي يعوم .بها غير اليهود في 
افا وقرات محدلكة. كفنا ان ريط الود الح ول في اس ال د 
غير قادرين على التهة بين العا ضر المعادية وتلك الى بمكها الخال معها. 


ف نيتنا عونا ال ال تتفل تدرف عا ا ت الود دنه فى 
نيا نا هم ادد راوها والاقتصاذنه والس تة رال اها 
بهوداً والسلام» أي يهوداً بشكل عام, وإنما جماعات يهودية مختلفة؛ لكل منها 
وضعها ودوافعها وأبعادهاء وهو ما يُحسّن قدرتنا على تفسير كثير من الظواهر 
الجودنة ومن عقدرها ال د وا فى الف هة 


ااا غ التمودة ليره فلن ا ت الحايسية ا ةو وان 
الصراة ا اواو واا 


5 إذا استخدمنا النماذج التفسيرية المركبة, فإننا نكون قد طبّقنا واحد آ من أهم 
عالم الإسلام وهو ضرورة الحفاظ على حقوق الأقليات التي تعيش بيننا (لهم ما 
لنا وعليهم ما علينا) إذ ليس من حق أحد إسقاط الحقوق التي أعطاها ا 
استناداً إلي رؤية حرفية واختزالية حتمية تهدر حقوقهم حتى قبل أن يُولّدوا 
وتعتبرهم أشراراً بالوراثة, أي من خلال طبيعتهم المادية لا اختيارهم الاخلاقي. 
ونظرية الحقوق الدينية مختلفة في هذا المضمار عن نظرية الحقوق المدنية التي 
ترى ان هذه الحقوق ليست مطلقة. فالأمة مصدر السلطات وهي التي تمنح 
وتمنع. وفي حالة الدولة النازية. قررت الدولة الألمانية (باعتبارها تجسيداً اانه 
الشعب) أن تدمر كل من يقف في طريق التقدم والتنمية (مثل مُسْوّهي الحرب 
والعجائز) وكثيراً من أعضاء الأقليات (مثل الغجر واليهود). 


- إذا أدركنا. ٠‏ من خلال اوو 0 المغزى الإنساني الكامن في واقعة 
خدمة عقيدة عنصربة ا يبحدث في الوقت الحاضر. فإذا سقط 
اليهودي ضحية العنف والعنصرية في مجتمعه الغربي, فإن هذا لا يعني أن 
اليهودي هو الضحية الأزلية للعنف وإنما ضحية مجتمعه الغربي العنصري, والحل 
السات: الوحيد ليده المشكلة لس هؤاتصدير المشكلة لنا وإنما أن ينصُم 
اليهودي للجماعات التي تدافع عن حقوق الإنسان (من أعضاء الأقليات 0 
وأعضاء الأغلبية) وان يناضل من اجل حقوقه داخل مجتمعه. وتصبح القضية هي 


كني الذفا عقن لعفف :| لس انهنة sS SA‏ لوفقم قن 
اللات ال رطمم جل الحلابات المتحذة واتحاددول الك عوك اة 
(الاتحاد السوفيتي سابقاً لا أن نطالب بتهجيرهم (أو خروجهم) كما يفعل 
العنصريون من الصهاينة والمتآمرون من بلهاء صهيون. 


ويجب أن نتذكر أن اليهودي الذي يفر من بغض أعداء اليهود وحربهم ضده هو 
نفسنه اليهودق الذي تصبح مستوطنا صهيونيا يغتصب. الأرض العربية: وبقحول» بعد 
قليل. إلى الجندي الصهيوني الذي نراه على شاشات التليفزيون يقتل الأطفال 
العرب أو يكسر عظامهم. وقد أدرك الصهاينة ذلك تماما, ولذا فتاريخهم هو تاريخ 
التحالف مع أعذاء اليهوذ: يل إن الضهيونية وضفت بأنها تعيش على الكوارث 
اليهودية. . ومن المعروف لدی الدارسين أن الحركة الصهيونية نظمت هجمات, 
أحيانا مسلخة.على الأفراد والجماعات البهودية. لترغمهم على الخروج 4 
بلادهم, ليتحوّلوا إلى مادة استيطانية وقتالية في المستوطن الصهيوني 

وإشاعات الهوجمات على البهودالسوفييت وظاهزة نض قنور الود في أورا 
هي, في أغلب الظن, من تدبير الحركة الصهيونية. وقد جاء في أحيٍ تواريخ 
الصهيونية أنه إذا كان تيودور هرتزل هو ماركس الصهيونية؛ أي مُنظرهاء فهتلر هو 
لينين الحتههوتية: أعدمق وضعها موضه التتفية: وذلك عن طريق تصعيد اضطهاد 
اليهود في أورباء فهاجرت الآلاف إلى فلسطين, الأمر الذي كانت الحركة 
الصهيونية قد فشلت تماما في تحقيقه حتى ذلك التاريخ. 


ونحن إذا أدركنا كل هذاء يصبح من الواجب علينا أن نبتعد عن الدهاليز الضيقة 
المظلمة, وان نتوقف عن البحث الطفولي الساذج عن اليهودي ذي الأنف 
المُقوّس والظهر المحدودب (الذي لا يوجَد إلا في كتب الكاريكاتير وفي النماذج 
الاختزالية) ظناً منا أننا ا فالصراع 
الزمان. وإنما هي قاعده عسكرية واقتصادية 0 وسكانية للاستعمار الغربي, 
ال ا و العامة مع الحضارة الغربية الغازية. 


نموذح التكامل الفضفاض غير العضوى (نموذح الانتفاضة) 
«نموذج التكامل الفضفاض غير العضوي» هو نموذج يسمح بوجود ثغرات بين 
الأسباب والنتائح, وبين الكل والجزء ؛ وبين الجزء والآخر. فأجزاؤه ليست 
متلاحمة مع بعضها البعض. وهو نموذج يعرف الثنائيات الفضفاضة والانقطاع 
ويدور في إطار السببية الفضفاضة, ولذا لا يسقط في الواحدية أو التلاحم 
العضوي. ورغم استقلال الأجزاء عن الكل وعن بعضها البعض إلا أنها ليست 
مفتتة ذريا فهي في علاقة تكاملية بحيث يمكنها أن تنسق فيما بينها وأن تتفاعل. 
ولذا فهو نموذج يعرف الاتساق والاستمرار والتكامل, ومع هذا يبقى لكل جزء من 
ا استقلاله وكينونته وشخصيته وطويتهٍ فالأجزاء مترابطة دون ان تكون 
متلاحمة عضوياً, والكل ينتظطم الأجزاء دون أن يبتلعها, ودون أن تذوب هي فيه, 
ودون أن ترد في كليتها إليه. والسبب له علاقة بالنتيجة ولكنها ليست علاقة 
اة 5 


ونحن نضع نموذج التكامل الفضفاض غير العضوي مقابل كل من نموذج التلاحم 


تمت تمساحة يتخزك 20 الاستقلال 5 هو ا ا فن 
ال ا في العالم العربي, بل في العالم الحديث بأسرهء وهو النموذج 
المهيمن على الدول المركزية القومية وعلى منظومة الحداثة الغربية). أما 
نموذج التفتت الآلي أو الذري فتتسم عناصره بأنها مستقلة تماماً بعضها عن 5 
البعض, لي ا کون فود 
ثوريا, ولا حتى نموذجا لإدارة دفة الحكم. ومع هذا يسيطر على فكر كثير من 
الأفراة.وظريقة إدراكهم .مع تقشي اليرجماتية والوضعية وما بخة الحذانة). 


LE ud‏ ار اه 
المركز نمو التكامل المصخاض غير العضوي. فلننظر (على سبيل المثال) إلى 
إذا اشتكى عضو منه تداعى له سائر الأعضاء بالسهر والحمى" (متفق عليه). 
فرعم أن الصورة المجازية الأساسية هنا هي الجسد, الان هار قصوية 
نظراً لاستخدام أداة التشبيه إلتي تحتفظ بمسافة (أو ثغرة) بين طرفي التشبيه 
وتقلل عضوية المجاز وتمنع تأبقنة: فالمؤمنون في تعاطفهم ليسوا «جسداً» 
انما هع «مثل الحسد» وجست :فاداة التشبيه تحفف خدة الترابط: وتدخل قدر 
من الترابظ الفضفاض غر الصلي :ولعل الحذنث النتدريى لاخر كن نحشن 
الو تظهز فيه فكرة التزابط:غير العضوي الفضفاض يشكل واضح: "المؤفن 
للمؤمن كالبنيان يشد بعضه بعضاً" [متفق عليه] ثم شبك الرسول صلى الله عليه 
وسلم اصابعه. فالصورة المجازية هنا في مضمونها غير عضوية وتعير ير عن تكامل 
وترابظ؛ ولكتة ترابط البناء غير الغضوى الذي نتخلله التغرات (تماما مثل أضابغ 
اليد المتشابكة). 


وتمكن أن تضوف عكشرات الاهئلة الاحوق من القرآن والسنة (والتراث الديني 
وغير الديني) على فكرة الترابط الفضفاض غير العضوي. فمثلا مفهوم النفس 
الواحد المغتربة التي تحتفظ بحدودها وانغلاقهاء ولا هي النفس الرومانسية ذات 
البُعد الواحد التي تلتحم عضوياً بالآخرء وإنما هي نفس مركبة الأبعاد تكتسب 
المقدرة على الإبداع والبقاء (الطمأنينة) من خلال التوكل على الله دون الاتحاد 
به ومن خلال التعاون مع الآخرين دون الالتحام الكامل بهم أو الانفصال الكامل 
عتهم ؛ فهي تظل فى جالة اتضال واتفضال: تواخل واستقلال. واغتقة أن التموذخ 
الأكبر 0 النماذج إن صح التعبير) هو المفهوم الإسلامي لله وعلاقة الإنسان 
به؛ فالله ليس كمثله شيء ولكنه قريب يجيب دعوة الداعي (دون أن يحل فيه), 
وهو مفارق تماما للكون (للطبيعة والتاريخ) متسام عليهما ولكنه لا يتركهما 
دون عدل أو رحمة, فهو أقرب إلينا من حبل الوريد (دون أن يجري في عروقنا) 
اکان الانسان أن تعترب منه ولكنة لا نمكت أن تخ به ولذا يظل أشرف 
المخلوقات في أكثر اللحظات قرباً منه عز وجل ' قات فوشسين أو اديى" ٠‏ فثمنة 
مسافة تفصل بين الإله والإنسان والطبيعة, تماما مثل تلك التي تفصل بين 
الإنسان والطبيعة. وهذه المسافة حيز إنساني يتحرك الإنسان فيه بقدر كبير من 


الحرية. فهي ضمان استقلال الإنسان عن الإرادة الإلهية بحيث يصبح الإنسان حراً 
مسئولا من الناحية الأخلاقية, ويصبح له من ثم هوبة مركبة محددة: ويصبح 
لفارت ال سفاني مخال.حرينه وا ار ومن هنا مركرية مفهوم ذخام 
المرسلين»: باعتباره إعلانا من الله عر وجل بان الازت :بهد اكتمال الوخي: هة 

رقعة الحرية). ولكن المسافة ليست هوة تعني أن الإله قد هجر الإنسان 0 
في عالم الفوضى والصتدفة: قالله.قد أرسل له وجا فى نض معد سن مكتوت, 
وهو قد ك الإنسان واسْتخلقة:ولذ| فان الإتسان حمل رسالة الزله فى الارض 
يحمل السرارة الال وة 


هذه هي بعض السمات الأساسية لنموذج التكامل الفضفاض غير العضوي. 
ويمكننا أن نتناول موضوع الانتفاضة ولنبدأ بالأسباب التي أدت إلى اندلاعها. 


إن القمع الصهيوني للمواطنين العرب قد تفاوت في حدته من عام لآخر, فحالة 
توت المجتمة ا وتخطيم بنيته التحتية, 'وريظه بالاقتصاد الإسرائيلئ 
کانت تتسارع؛ عدي أن الباحث الإسرائيلي ميرون بنفنتسي كان قد أصدر دراسة 
الاقتصاد الإسراتيلي::وأنه لا يمكن العودة عن هذا الام وكان الاختلال الطهيوتن 
يخا ول .رفع المستوى الاقتضادى لسكان:فلسطين المفختلة عام 1967 عن طريق 
تجويل قطاعات متهم الى عمالة. رخيصة تعمل داخل اسراقل وتخدم الاقتصاد 
الإسرائيلي وتستفيد منه. حتى يصبح من صالحها الإبقاء على الوضع القائم. 


0 ورا الخط ا 8 الخط | ا و ا اا 
عام 1948 تلك التي احتلت عام 1967) 120 ألفاً, وقد أرتفع دخل الفلسطينيين 
العرب بالفعل من 300 دولار عام 1968 إلى 1400 دولار في الضفة وألف دولار 
في الفطاع: ولا بعود ارتفاع مستوى الدخل إلى الفمل وراء الخط الاحضر 
وحست: وإنما سسب تحويلات العاملين: في البلا الغرببة إلى دوه وتلاحظ أن 
ارتفاع الدخل قد تم إنجازه لا من خلال الارتباط بالأرض والعمل فيهاء وإنما من 
خلال النزوح عنها (العمل في إسرائيل أو في البلاد العربية) أي أن ارتفاع الدخل 
كان كل من الاخ البنيوية حر ك طاردة من الأرضسن تهدف إلى دقع السكات 
لترك وظتهم والهجرة فته والتخلى عن الكفاء المسلح. وكانت الولايات المتعدة 
تفكر في إقامة بعض المشروعات الاقتصادية في الضفة الغربية تهدف إلى 
تعميق روح التكيف والمرونة بين العرب وإقبالهم على التمتع بالحياة الدنيا دون 
التفكير في أنه قم أخلافية :أو قومية ودون التغلي بأنة مطلفات أوثوايت 


لكن لا القهر قادر على أن يؤدي إلى اندلاع الانتفاضة ولا الإغواء قادر على 
إطفائها. فهذه جميعا عناصر مساعدة. إذ لابد أن تكون هناك عناصر إيجابية تحرك 
الفاعل الإنساني العربي, وفي تصوّرنا أن العنصر الحاسم في هذا المجال هو 
تفاشك هوبة الفلسطينيين- وتجد زهم “في تراهم الخضارى.والذيدي: فقد كان هذا 
هو المدد ll‏ لا ينفد. والذي جعل الفلسطينيين يدركون إمكإناتهم م وعوامل 
الحياة والانطلاق داخلهم, ٠‏ وفي الوقت نفسه يدركون مدى تخثر العد و وعوامل 


التآكل والموت داخله. لقد أدركوا الأزمة العقائدية التي كان يخوضها التجيّع 
ولاند أنهم لاخظوا أن الس رطن الصهابية في الضقة القربية قير قادوين علق 
حمل السلاح, ولذا فهم يتحركون دائماً في حماية قوات "الدفاع" الإسرائيلية. 
ولابد أن أهل الضفة الغربية رأوا المنازل الفارهة التي تُشيّد لهؤلاء "الرواد" . 
الصهاينة الذين يتمسكون بجهاز التكييف وحمام السباحة أكثر من تمشّكهم بأرض 
الميعاد (أطلق على هذا النوع من الاستيطان "الاستيطان مكيف الهواء", أما 
رتس شف المعلة ال ال سراتلي يفيه "اهلان وى لكو 


ولا يوجد أية ضرورة لإطلاق الرصاص على مثل هذا المستوطن المرفه, 
فالحجارة كفيلة بان تعکر صفو حياته الدنيوية وفردوسه الأرضي الحديث الصغير. 
وبينما كان العدو يَتخثر لم تتوقف العمليات الفدائية, التي قد تتفاوت في حدتهاء 
ومدى نجاحها وفشلها إلا أنها نجحت في الإبقاء على روح الجهاد لدى الشعب . 
الفلسطيني, وعلى تماسكه وتمشكة بعقيدته, وهذا التماسك هو وحده الذي هيا 
الأجيال الفلسطينية الجديدة لإدراك ما حدث داخل المجتمع الصهيوني فازدادت 
امتلاءٌ وإبداعاً. وجاءت هزيمة القوات الأسرائيلية في لبنان فحركت إمكانية الحاق 
الفريقة بالعدو من مجال الحلم الى مجال الواقع.ثم كانت عملية قبية التي قام 
بها مواطن عربي من تونس فكانت بمنزلة الشرارة . 


في هذا الإطار بدأ النموذج الانتفاضي, نموذج التكامل الفضفاض غير العضوي, 
يظهر بتدزيعيا. وندا المناضلون في الضفة والقطاع بشتونة إلى أن أصبحخ النموذج 
الأساسي والمهيمن: واصيحت الاتفاضةعالة فممئلة لهذا النمودع ولتوصع :وجهة 
نظرنا تسنفوم تمقارنة تمودج التكافل الفضفاض عير العضوف دما التلرجم 


1 يمكن القول بأن نموذج التلاحم العضوي ثمرة حقيقية لمنظومة الحداثة 
الغربية المبنية على القطيعة المعرفية والفعلية مع الماضيء والبدء من الواقع 
اللاي اهامر ةا الوط علن كاضر وار عن رفض القاضي 
والبدء من نقطة الصفر الافتراضية. أما نموذج التكامل الفضفاض غير العضوي 
فهو نموذج يجاول أن ينسلخ عن الحداثة الغربية ليستلهم التراث ويولد منه حداثة 
جديدة ونظماً في الإدارة وتحريك الكتلة البشرية بأشرها. 


وهذا 9 متوقع تماماً فالنموذج الانتفاضي نموذج استرجاعي: أن تصبح إسرائيل 
فلسيظين.قرة أخري :وأن تزال انار العذوان الاستعماري الغربى الضهوني. الذي 
نجح في مواجهتنا بآلاته الحديثة وقصم ظهرنا فلابد إذن من استدراجه إلى أرضنا 
حيث يمكننا أن.تغاوزة حسيب قواعدنا وتستلهم تراتنا. ولذا فالانتفاصة كانت 
شكلاً من أشكال «العودة عن الحداثة» demodernizati0n‏ وبعث أشكال 
تقليدية من التكامل الاجتماعي والإنتاج (الأسرة كوحدة أساسية ‏ الزراعة 
التقليدية - المخبز الريفي ‏ العودة لشجرة الزيتون كمصدر للحياة وللرموز) 
ليزداد التكامل الفضفاض والتراحم في المجتمع. ويّلاحظ أن القرى التي لم 
تحقق مستوى عالياً من التحديث هي أكثر القرى صلابة في النضال إذ أن بنيتها 
الحبة التعليدية تصضمن لها ففورة أعلي علي الاستمرار :سس عدم تيعيتها: 


وكلمة «انتفاضة» تبلور النموذج الانتفاضي بشكل يبعث على الدهشة, فهو دال 
يكاد ينطبق انطباقا كاملا على مدلوله عير عنه بكل خصو صیيته ونتوءاته 
ومنحنياته. وهو مصطلح يعود للمعجمين اللفظي والحضاري العربي الإسلامي. 
والكلمة مشتقة من فعل «نفض» مثل «نفض الثوب» يعني «حرّكه ليزول عنه 
الغبار أو نجوه والكلمة على المستوى الدلالي المناشر شور إلى حركق خلأقة 
الذي تول 8 الغبار الذي علا الوب أو الاستعمار الصهيوني الذي خط علق 
أرض فلسطين. ويُقال أيضاً «نفض المكان» أي «نظر جميع ما فيه حتى يعرفه» 
(وهذه حيلة معروفة لدى شباب الانتفاضة). ويقولون ايضا «نفض الطريق» اي 
«طهره من اللصوص». و«النفضة» هي «جماعة يبعثون في الأرض 'متحسسين 
e‏ هل فيها عدو أو خوف». وتحمل الكلمة أيضاً معاني الخصوبة فيقال 

ى الكرم» أي «تفتحت عناقيده». ويُقال «نفضت المرأة» أي «كثر أولادها». 
والمرأة النفوض هي «المرأة كثيرة الأولاد» (مثل المرأة الفلسطينية), وهناك 
تعبيرات مثل «نفض عنه الكسل» و«نفض عنه الهم» وكذلك «انتفض واقفاً». 
والكلمة, بدلالتها وإيحاءاتها تفترض وجود قوة ما كامنة. كانت ساكنة ثم تحركت, 
وان مصادر الحركة ليست من خارج النسقء وإنما من داخله. وهذا البعد يجعل 
كلمة «انتفاضة »لإ ثورة) مصطلحاً أكثر دقة في وصف ما يحدث, فالثورة تفيد 
الانقطاع (الثورة الفرنسية والثورة البلشفية) أما الانتفاضة فتفيد أن الكامن قد 
اصبخ:ظاهراء واته وضل ها اتقطع ولم يقظع ما اتضل: 


ونحن نذهب إلى أن الحجر في حالة الانتفاضة ليس مجرد سلاح استخدمه 
المنتفضون بكفاءة عالية وإنما هو بلورة كاملة لنموذج التكامل الفضفاض غير 
العضوي. فاستخدام الحجر ا توضّل لها الإنسان منذ أن بدأ التاريخ البشري. 
والحجر موجود بكثرة داخل معجمنا الحضاريء فهو أحد المفردات الأساسية في 
التراث العربي الإسلامي. فالحصان, على سبيل المثال, يُشْبّهِ في معلقة امرئ 
القيس بأنه "جلمود صخر حطه السيل من عل" . ونحن نعرف كذلك آية الطير 
الأبابيل التي رمت الغزاة «يعحارة من سحيل»: وعقوية الرزتبى هن الرجه" 
ويستعيذ المسلمون بالله من الشيطان" الرجيم", ويقضون حياتهم يحلمون 
بإقامة شعائر الحج. ومن أهمها "رجم" إبليس وتحية "الحجر" الأسود (وربما 
لو وف الكعية فسا جرا ضعها. مكف الشكل شين الی ھا ما2 
إلى الإمكانيات والوعود والجنة. ويزخر شعر المقاومة الفلسطينية قبل الانتفاضة 
وبعذها بإشارات لا ر تعد ولا تحصى للأرض والجبال والحجارة. 


وثقة قات «متتركة أخرئ ين تمودخ الانتفاضة: تموذه'التكامل الفضفاض غير 
العضويء والنماذج الإدراكية السائدة في المجتمعات التقليدية. فعلى سبيل 
المثال لجأت الانتفاضة. التي تحاول أن تحرك الكتلة البشرية بأسرهاء إلى البحث 
عن رقعة الإجماع الشعبي بين الفلسطينيين (الثوابت الإنسانية) مثل التمسك 
بالأرض والدفاع عن حق تقرير المصيرء ولم تشغل بالها بالأطروحات 0 


النقية الدقيقة, وهذا التوجه للنوابت قد لا يكون رشيذا من.متظور علمي مادق 
ولكنه رشيد تماماً من الناحية الإنسانية والتعبوية. والانتفاضة في هذا لا تختلف 


كثيراً عن المجتمعات التقليدية التي تتسم بقدر عال من التماسك بسبب الإيمان 


بالثوابت: ومن محاولةإدازة الأمور من خلال الإجماع لا الضراع (والإدازة من :خلال 
الإجماع لا من خلال تصعيد المنافسة أاشسلوت في الإدارة تبنوه في اليابان بنجاح 
کبیر. واوا يكتشفون أهميتةه وجدواه في الغرب). 


وتمكن أن قرف النزغة الأنتفاضة نجو الأستفادة 2 خبرات المجتمع التقليدي 
من موقفها مما يسمّى «الموضة». والموضة ‏ كما نعلم نحن عرب ھک 
عام, وأن نبدد طاقتنا الجسدية والروحية ل ذائا: ولكن في زهان 
الاتتفاضة:.وفي مكاتهاء تقر الأمور وتضبح الموضة لسن السعي للحصول على 
آخر ما افترحه القرد الأعظم في. باريسن: وإتما أن تلبس تيانا من ضغ المضانع 
الفلسطينية: _وبالتالي تضرب العدو وتساند الصناعة المحلية. :فيزداد المنتفضون 
عزة واعتداداً بالنفس. كما أن اتباع الموضة الانتفاضية يعني أن الجمن اسيرتدي 
عملية المطاردة شيه مستحيلة (وهذا شي من بعص الوجوه الثورة ؛ الجزائرية 
0 بل إن كل مجو هلين اصح كا اتير ا ا 
أاحد المنتفصين. إلى مثل :هذا الجر فان صاحيه يتصرف بتلقائية متعمدة: 
ويساعد المطارد على تغيير ملابسه. ليخرج وينضم e‏ الإنساني, والعدو الأبله 


وا الکو وهو تھ چ أساسئ :فى الا ر و اکر دور فى 
إظار القانون العام الفجرد العالمي: وقد توصلث النظرية النوزية الماركسية في 
عالمنا القوي إلى أنه لابه فن طظهون وعي بوولتارى لار لك حيت إن الوعي 
البروليتاري ناجم عن ظروف موضوعية (تركز العمال في المدن ‏ تفاقم الصراع 
مع البورجوازية... إلخ) فلابد من الانتظار لحين ظهور هذه الخذر وف الموضوعية. 
وهكذا دخلنا ذائوة مفرقة. وتضكم الحديث عن الثورة .وطرق إشغالهاء وظل 
الؤاقع من جولنا :جديا عقيها تشهد اسا الفكرية وبوشنا العملى والنظرئ] 


وحينما وظف ثوار فيتنام (الفلاحون) الغابات والجبل في حربهم صد الغزو 
الأمريكي الشرس, قال بعض الظرفاء إن على الثوار العرب أن يزرعوا بعض 

الغابات والجبال حتى يمكنهم أن يبدأو الكفاح الثور, أي أننا فقدنا أنفسنا 00 
في القوانين والنماذج المجردة. ونموذج التكامل الفضفاض غير العضوي لا يفقد 
نعقسه في القانون العام فهو يشبه المجتمعات التقليدية ذات الهوية الواضحة 
التي لا تفقد ذاتها في حضارة عالمية وهمية وتتعامل مع المتعين بكفاءة, ولذا 
نظر المنتفضون من حولهم وادركوا ابعاد واقعهم واهتدوا إلى الحجر: سلاح غير 
مستورد متوافر في كل مكان لا يمكن نزعه او مصادرته ويستطيع كل إنسان 
استخدامة فهو تعبير عن الإجفاع الشعيى. 


3 - نموذج التكامل الفضفاض غير العضوي مبني علي التدوير وإعادة استخدام 
المواد (بالإنجليزية: ري سايلكلينج 6|100ل/ا©1©6): وهو في هذا يشبه المجتمعات 
التقليدية. على عكس الحضارة الحديثة المبنية على فكرة التخلض من الفوارغ 
2531 (وهذا يعود إلى ولاء الحضارة الحديثة لفكرة السرعة وتنظيم الحركة 


واستولاك الظافة )تومه كر الجن با مكانية استخدامة عدة رات :ورا الى مالا 


وهناك. أمتلة غذيدة على فغليات التدويز الأخرى: فعلئ سبيل الفتال::حيتها كان 
تعض الشات العادي يدخل السيجن ينم ولمم :إلى كواذر انتفاضيه واغية” وهو 
ماعل الشجون إلى أكاديميات لتخريج الثوار. ويقوم المنتفضون: يثنظنم 
إضرابات داخل السجن تزيد التراحم. وحينما يخرج المسجون فإنه يعود بطلا في 
الخىي»تمودحا انتفاضيا جديداً؛ ظر له الأطفال والشباب. والكقول. وهكذا تحال 
اة التاق في السحن إلى خضور قرف شر الل والفلوت لقال إت مو 
العناصر القيادية من خريجي هذه الأكاديميات). والمساجين لا يختلفون هنا عن 
الشهداء, اذ حتتها تشفط اخد المفتفضين سيدا فهو يتحول إلى رصيد مضاف, 
ويؤخذ الجثمان لتقام الصلاة غلية: وبتحول استشهاده بذلك إلى وسيلة من 
وسائل زيادة التماسك. فالشهيد هنا ليس طاقة مبددة وإنما طاقة جديدة تظل 
تسري في جسد الجماعة. كما أن الكفاح بالحجر يعني أن بوسع المنتفض أن 
يستخدم الحجر ويفر في الطرق الضيقة فيضمن لنفسه الاستمرار والبقاء في 
دورة الكقاج الوم 


4 نموذج التلاحم العضوي (شأنه شأن نموذج الحداثة المادية الغربية) مبني علي 
النمو المستمر والمتصاعد وتعظيم مراكمة الطاقة واستهلاكها وتبديدها بل أخياناً 
تتديد العادة نفسها حتى يضل التموتع الى الذروةء وهي نقطة الاشتعال (تهاية 
التاريخ).:فهذا النضوذخ يذهب إلى أن تراكم الظروف. الموضوعية وتضاعد 
التناقضات واحتدامهاء سيولد حتفا وَعيا تورنا: وهذا سيؤدي بدوره إلى اندلاع 
الثورة. وعملية التراكم والنمو التي تتم هي عملية عالمية تحدث في كل 
0 بالظروف الموضوعية العامة لابالظروف الفريدة المحلية. ال 
التراكمية ترى أن التصعيد الثوري لابد أن يأخذ شكل تصعيد رأسي لا أفقي, 
تھی حتفية أن يكون هناك تزايد دائم في اجتدام التناقضات, وفي تصاعّد درجة 
الحرارة حتى تصل إلى درجة الاحتراق. ولذا أصبح الفكر الثوري مشغولاً ب «تهيئة 
الطروف الموضوعية لنشوتي: الثورة» التي لم رتحة أحد في تهيئتها حتن الوقت 
ضر. 


أا امل الفففاصض فاعض فحنا الى فر من )اة وة 
شه ده طت مرا كجتها واسقولانهاء وا مارک علن: انب خدامها مغ الا 
غلبها وعلى مضادزها (كما هو الجال في المجتمعات التقليدية): وهو عوذج فطل 
التوارن على الصراع: ولذا فهو يجمع: بين الظاقة الإتشائية (التقاط الخجر 
وإلقاؤه) والطاقة الطبيعية (الحجر نفسه). 


ولأن التفوتع الاتفاضي ل ته تكو النمو المشتهمدفيو ديعا ول أن يضل الى 
الذروةء ولذا فهو يتوهج أحياناً ويخبو أحياناً أخرى. ولكنه لا ينطفئ أبداً ولا يشتعل 
أبدا. ويتضح هذا فيما نسميه التصعيد الأفقي, أي ابتداع أشكال جديدة من النضال 
هي استمرار للاشكال:القاتفة ورا تخسن لها ولكتها لتحت تصعيدا كما لها 


والتضغية الأفقي اعد نكل ونازة القبوة: عند الجماعة البقوية الفلسطيية 
المنتفضة الث ادل تراب بطش العدى ومقدرنة على هحار الانتفاضة دوق إن 
يشكل ذلك تزايداً في الحرارة ودون الإخلال بالإستراتيجية العامة للانتفاضة _ أن 
رف العدو يشكل نشيط وقي إرسال.الزسائل له إن كنا وما زلنا 
و ن. 


وقد دب أهل الضفة والقطاع أنفسهم تماما ختى اصح بؤسعهم أن جروا فى 
ساعتين أو ثلاث ما لا يستطيع غيرهم إنجازه إلا في يومين أو ثلاثة, وهذا يتطلب 
تدريب كل أفراد الجماعة على الحركة المنسقة وعلى توزيع الأدوار والوظائف 
توزيعاً دقيقاً. وقد أدى هذا إلى زيادة مقدرة الفلسطينيين على القيام بهذا العدد 
الهائل من الإضرابات والاحتجاجات دون أن يحترقوا. وقيادة الانتفاضة بقبولها 
فكرة السماح بفتح المحلات وغيرها من الخدمات لعدذة ساعات تبن أنها مدركة 
تماما لضرورة تحريك كل أجزاء الجماعة الإنسانية وبشكل مستمرء ومن ثم لابد 
أن تلبي حاجاتهم الإنسانية كشن لايد أن يأكلوا ويشربوا ويفرحوا ويحزنوا. 
ولكتهم كستبر ايضا فقون تساه ف خلال انتفاضتهم فلا يسقطون فی 
رتابة الزمان اليومية, ولا في اليته المبتذلة, إذ انهم بعد عودتهم من عند البقال 
يضعون ما اشتروا من بضائع في زاوية الدار ثم يعانقون النجوم ويرشقون 
عدوهم بالحجارة. لق ابنج الفا ا مانا فلسطينياً للمكان الفلسطيني ‏ 
هذا إذن هو الإنسان في زمن الانتفاضة, هذا هو الإنسان الذي أفلت من قبضة 
الزمن الرديء, وقد أنجز ذلك لا بتحطيم الزمان ونفسه (كبروميثيوس أو العنقاء 
- كما يقول شعراء الحداثة). وإنما نتقئله كمعطى والعمل من خلاله؛ وبزيادة 
الخبرة اليومية, ومن خلال التكاتف والتعاطف والتراحم. وماذا يستطيع العدو 
مهما بلغت كفاءته ان يفعل في مجابهة هذا؟ 

ومن الأمثلة الأخرى على التصعيد الأفقي أن المنتفضين لاحظواٍ أن جنود العدو 
كانوا يتعرفون على راشقي الحجارة عن طريق التراب العالق بأيديهم. فقام 
المنتفضون بتجنيد الأطفال الصغار ليحملوا فوطة مبللة يغسل راشق الحجارة بها 
يده بعد فراغه من فعله البطولي. 


واكام الورنة الحذيدية دافن الحهروو قو ئل عالت فلن التضعيذ الأققئ: 
والوزنة بالنسبة للحجر كالمدفعية الثقيلة بالنسبة للبندقية. فاستخدامها شكل من 
أشكال التصعيد ولا شك, ولكن مع هذا تظل الوزنة تنويعاً على الحجر. وييدو أن 
في يد صاحبها بعد أن يلقيها. إن زيادة الإبداع هنا لا يخل بالبنية العامة ولا يُشكل 
زيادة في الخرارة: كما أنه يفترض إمكانية تجنية كل عناصر الجماعة. ولنتخيل 
شعور الطفل الذي يحمل الفوطة المبللة ومدى إحساسه بالكرامة حينما يعود 
إلى ا ولأبية:ما قغل:قتزداد ورجة التفاشك والتراجم في 


ثمة مؤشرات أخرى على زيادة كفاءة الجماعة الفلسطينية في الانتفاضة, فعلى 
سبيل المثال عندما بدأت الانتفاضة كان بعض راشقي الحجارة يلجأون إلى 
فدارسن البثات للورت» من المطلردين الاسر ايتن فكانت: الات بضر حن نشت 
فجائية الموقف, ولكن الجميع تعلم كيف يعزف لحن الانتفاضة المستمر. ولذا 


متعمدة ويختفي وقد n e‏ ا أهام 8 0 
الموظفات وبالتلقائية المتعمدة نفسها تعطيه شهادة حسن سلوك لأخته التي 
حضر من أجلهاء وليغوص العدو في هذا البحر الإنساني, إذ لا توجد آلة واحدة 
قادرة على مساعدته في اجتيازه. 


5 يتطلب نموذج التلاحم العضوي حداً أقصى من التنظيم والترشيد الكامل في 
إطار القانون العام والتطبيق الصارم له. فيتم ال الكامل بين الأجزاء 
المختلفة. ولذا لابد أن تكون كل العناصر متجانسة, ولابد أن تذعن للقانون العام 
والسلطة المركزية وتتسم بالخضوع للأطروحات الثورية العلمية الدقيقة. 


أما في حالة نموذج التكامل الفضفاض غير العضويء فإن الترشيد الكامل لا 

يكون ضرورياء بل-قد يكون على العكس ضارا: إذ أن الترشيد يعني :تطبيق قانون 
واحد على الجميع, أو مجموعة من القواعد المختلفة ينتظمها قانون واحد, وهذا 
يتعارض مع تزع الأجزاء وتفاوت السرعات. ونموذج التكامل غير العضوي قد لا 
يعمل بنفس المستوى من الكفاءة ولا على نفس القدر من السرعة التي يعمل 
بها نموذج التكامل العضويء ولكنه قادر على أن يعمل بسرعات متفاوتة في , 
الوقت نفسه بسبب عدم وجود تنسيق صارم بين الأجزاء المختلفة (إذ يحتفظ كل 
بشخصيته إلى حدٌ ما). وكاو يسيب جنا ميته a‏ كانية الحركة. الي 

أجزائه إلى الأمام وتتحرك عض اجزاته الأخرى إلى الخلف, حيس الظروف) 

ويمكن أن تتحرك بعض أجزائه وما لقم الاجر[ رركي واد اموعدره كلت 


وهذا ما فعلته الانتفاضة من خلال تجنيدها الكتلة البشرية (من كل الأعمار _ 
والطبقات والانتماءات الإثنية والدينية) في الأراضي المحتلة وتحريكها جميعا في 
وقت واحد, في فترات ت مختلفة, وحسب مقدرة كل قطاع داخل هذه الكتلة على 
الحركة. ولم تكن الحركة دائمة متجانسة, وإنما كانت متقطعة غير متجانسة. 


وقد تر كت الانتفاضة سيب قوم التزامها اتون مخرة واغو محال ويفا اناغ 
الشخصي وحوّلت الارتجال إلى شكل مهم من اشكال النضال الإبداعي الذي 
يمكن استيعابه داخل التخطيط المركزي الفضفاض. والنضال بالحجر لا يتطلب 
درجة عالية من الترشيد ومن ثم لا توجد ضرورة لدورات توعية او حلقات تدريب 
واد رخات الال والس 


6 نموذج التلاحم العضوي بسبب تماسكه العضوي وصلابته وافتقاده إلى 
المسامية والفضفاضية قادر على الحركة في ظروف مثالية وحسبء وفي اتجاه 
واحد وحسب _ دائماً إلى الأمام. ولكنه بسبب هذا نجده غير قادر على التوقف, 
وفي الوقت نفسه مهدّد بالتوقف الكامل إن لم تتوافر له الظروف المثالية, أي 
ظروف التحكم الكامل والتجانس الكامل والترشيد الكامل. 


قد لا يتسم نموذج التكامل الفضفاض غير العضوي بمقدرته على الحركة 
السريعة والدائبة والمستمرة ولكنه يعوّض هذا بمقدرته على التحكم في الإيقاع 
العام وفي توظيفه بما يتفق مع المنحنى الخاص لواقعه. وقد أدرك المنتفضون 
طبيعة واقعهم, وهو أنهم يعيشون تحت وكلاة نظام عسكري شرس ذي ادعاءات 
ديموقراطية تتمتع 5 الحكومات والصحافة الغربية. ولذا كان المنتفضون 
بقومون بمضايقة العدو وإلحاق الألم والأذى به. ولكن الحجر ليس قاتلاً وقد 
فوّت هذا على عدوهم فرصة استخدام آلته العسكرية إلا بحذر شديد و 
في وود وسال الإعلام).ولذا يمكن القولبان:النمودج الانتقاضي قف ين 
النموذج الفيتنامي (القتال المسلح) والنموذج الغاندي (العصيان المدني السلمي). 
وفع هذا بوسع التمودج الاتقاضى أن يتحرك في تطاقهما إن لزم الأمر. 


كما تسم تموذة التكامل الفقضقاضن قيرز الغضوىق بمقدرتة الفائقة على التخرك 
والاستمرار تحت معظم الظطروف, وعلى الاستمرار بعد الانقطاع, وهذا ما حققته 
الانتفاضة, فهي أطول حركة عصيان مدني نشيط في التاريخ. لقد استمرت 
الانتفاضة وأنهكث العدو تمافاً. ختئ أن التفكير الإستراتيجي الإسزائيلي تَوضّل 
إلى اقتناع مفاده أنه لن يمكن القضاء على الانتفاضة إلا عن طريق الالتفاف 
حولها.ء ومن هنا مدريد ثم اوسلو. 


وقد صرّح اللواء حسن البدري مؤرخ الجيش المصري, وأحد أهم مفكريه 
الإستراتيجيين, أن الجيش النظامي الذي يستمر في قمع العصيان المدني لمدة 
را عام يفقد مقدرته على القتال وينعدم فيه «الضبط والربط» وأن هذا ما 
حدث في فلسطين المحتلة. كما أضاف قائلاً إن حركة العصيان المدني التي 
تستمر لمرة أكثر من ست نوات ت يمكن أن تستمر إلى ما لا نهاية, لأنها تكون قد 
شيدت كل المؤسسات البديلة لإدارة المجتمع, اي أن الانتفاضة بهذا المعنى 
كانت انتصاراً لفكرة المجتمع الأهلي مقابل الدولة المركزية. واندلاع الانتفاضة 
الثانية دليل آخر على مقدرة النموذج الانتفاضي على الاستمرار بعد التوقف 
وعلى التأجج بعد الراحة. 


7 يتسم نموذج التكامل العضوي بالثنائية الصلبة, فالمركز قوي أما الأطراف 
فضعيفة, ولذا فالتنظيم يتسم بالهرمية الصلبة؛ نخبة طليعية مسلحة بالنظرية 
الثورية تتمتع بوعي ثوري عال؛ وجماهير تابعة ينظمها الحزب الثوري (طليعة 
الطبقة العاملة!) ويقودها إلى أرض الميعاد. ولذا لا يمكن تخيّل الثورة بدون 
النظرية الثورية أو الحزب الثوري: ثمة حاجة إلى مركز قوي وفعال, لا يستطيع 
التموزج التحرك: بدونة. ولكن: إن أضات المركز خلل» تتعترت الاطراف تماما 
وانتقل من الثنائية الصلبة إلى السيولة الشاملة وتحوّل الهرم المدبب إلى شيء 
مسطح لا مركز له ولا قوام. أما في حالة نموذج التكامل الفضفاض غير 
العضوي, فإن المركز لا يكون بالضرورة أقوى من الأطراف, ولذا يكون التنظيم 
شبه 0 قمته ليست مدببة ولا حادة: والقيادة لا تمسك كل الأمور بيدها ولا 
المجتمعات التقليدية التي لا تعطي أهمية مطلقة للنخبة أو الدولة إذ تتم الإدارة 
من خلال عدد هائل من المؤسسات الأهلية والوسيطة (الأسرة, ‏ علاقات القرابة 
الأوقاف... إلخ). ومن خلال النصح والإرشاد وقدر من الإجماع. وإن حدث شيء 


للمركز فلن يؤثر كثيراً في الأطراف إذ لا يختلف المركز عن الأطراف كثيراً. 
والأطراف, شأنها شأن كل الأجزاء. لها شخصيتها المستقلة, أما وتيرة حركتها 
فينظمها المركز ولكنها مستقلة عنه ولها تموجاتها المختلفة ومنحنياتها الخاصة. 


هذا التماسك بين أفراد الجماعة تا من الاستمرار في الأداء دون توجيه يومي 
كن القباد قوذ ون زفابة خر ضار زدون الحتاظ ری كما تفال فی الحظات 
الثوري) وهذه هي طريقة التنظيم في الانتفاضة, فالنضال بالحجر لا يتطلب 
عله لو مرا أو فان قورة» فرعم وعوة الفاذة المر نويد إلا ان اط اف 
ظلت قؤية. فحينما بتع الفبض-على أجد القاذة فإن:الجماعة تذل قضارى جهدها 
انات أنه ليسن.القائد الفعلى وذلك عن رظريق الاعتمرار في التضال وتضعيدة. 
وها يضح القيض على الفائد عتضرا يزيد التلاحم والتماسك والتزاحم يندلا 
من أن يكون عنصر تاكل وتراجّع. بل إنة فى كتين:من الاحيان::وشحة تخسن 
الأداء. كان العدو يستنتج أنه لم يتم إلقاء القبض على القائد الحقيقي ويعود 


ومن المفارقات, أن تماسك الجماعة وفعالية كل أفرادها جعلها أكثر قدرة على 
اختيار العناصر القيادية الأكثر كفاءة, ع إذا كان الجميع يعرف الجميع وإذا كان 
الطفل والشاب والعجوز يتكاتفون, فمن خلال الممارسة اليومية تسل معرفة 
العناصر الأكثر حركية وانتفاضاً فتصعد لمرتبة القيادة. فالتماسك هنا لم يجعل 
القيادة مهمة, ولكنه ضمن في الوقت نفسه وصول العناصر البشرية الأكثر 
إبداعاً وانتفاضاً إلى مركز القيادة! 


وقد اهتم المنتفضون, انطلاقاً من نزعتهم الترائية: أيما اهتمام بالأغاني الشعبية 
والنرات الشعبي في:تضالهم. واحتجاجهم: ولكن إيذاعهم التراني: وصل إلى:درونة 
وعبّر النموذج الانتفاضيء نموذج التكامل الفضفاضء, عن نفسه خير تعبير فيما 
سميته «حيلة البطيخة». فمن المعروف أن قوات الاحتلال الصهيوني كانت تُحرّم 
على الفلسطيتيين أن يرقعوا العلم الفلستظطني :ونج م .هذا الفعل. :ولا بدلا من 
المواجهة المباشرة كان الفلسطينيون, عند مرور القوات الصهيونية, يقومون 
فألوان البطيخة الخ وه حمراء وقشرتها ا وبيضاء lj‏ بود اع 
وهي ألوان العلم الفلسطيني. ولعل عملية قطع البطيخة نفسها تذكر الجندي 
الصهيوني بأشياء أخرى يخافها. إن قطع البطيخة المتعينة أكثر عمقاً في مدلوله 
من محرد رك العلم الفمحوة: وهو سلاح مبتكر تماماً يوجد عند الفكهاني في أي 
وقت, ولیس بإمكانر العدو مصادرته وإن فعل يیصبح أصحوكة أمام العالم. وهو 
سلاح اقتصادي تماما يمكن تدويره (بالإنجليزية: ريسياكلنج 100ذاعلإء28)! يستطيع 
المجاهد أن يأكله بعد أن يناضل به. ويستطيع الجميع استخدام سلاح البطيخة من 
سن السابعة إلى سن السابعة والسبعين. وهو يض سلاح يستفز العدو دون أن 
ال والبطيخ شلا شعبي مائة في المائة, ولا اعتقد أن من ؛ يأكل 
الهامتورجر كيرا ويسمع الديسكو و أن تستحدم البظحة كفلم 
فلسطين, وا لأغنية كنظرية ثوربة: والحجر كسلا 


هذا هو «نحو» الانتفاضة, وهذه هي «قواعدها», وما أشكال الإبداع الانتفاضية 
الأخرى إلا تنويعات أو جُمَل تم توليدها على هذا النحو. فسلاح إشعال النار في 
الغابات ينسم (تماما كالحجر) بأن لا يحتاج لسلاح مستورد: ولا لمستوى ا 
قال و تحقق درخةالفة من امكانية النفاء. ويمكن تخسن هذا السلاح من داخل 
الشمق التقليودى اد قو المنتفكون سود ةة حمام»من: فرازع الاسرانبليين ثم 
يزودونه بفيلينة تشعل الحرائق ويطلقونه ليعود - كما تملي عليه غريزته ‏ إلى 
منطقة سكناه,. وفي الطريق يشعل الحرائق! ولعل حادثة الحافلة التي بثت 
الرعب في نفوس المستوطنين شكل آخر من النضال الانتفاضي الذي يعبر عن 
نموذج التكامل الفضفاض, إذ قام أحد المنتفضين وبيديه العاريتين بدفع سائق 
الحافلة فسقط الجميع في الوادي وتناثرت أشلاء العدو. فهي فعل تم بمبادرة 
شخصية وجهد إبداعي فردي» ولذا لم تتمكن الاستخبارات من صربه: وهو مع هذا 
جزء ينسجم تماماً مع الكل (الانتفاضة) ويخدم أهدافه! 


وقد تركت ال أعمق الأثر في أطراف الوا أما ا للفلسطينيين 
الجاى ال ادال كان بط أن لتقي هذا مص عن اع التبعية 
الإدراكية وتعاملنا مع واقعنا من خلال النماذج الخاصة بناء بل إن بوسعنا ‏ لو شئنا 
3 أن نولد من الانتفاضة ااا تموذها مغرفيا - تفاخ تثهؤية عديدة 'مختلفة 
عن النماذج (العضوية التراكمية) السائدة, فالانتفاضة اكتشفت شيئاً ما داخل 
الإنسان العربي وحرّكته, ذه الامز الدى :لم تتخزه أب جركة فكرية او اة 
أخرى من قبل. 


أما على الصعيد الدولي فقد أسقطت الانتفاضة قناع إسرائيل الديموقراطي 

وأضبح من العشير الحديك» عن :الثرات البهودي - المسيخي والتقاليد الليبرالبة 
LENS NNN oC EELS LL‏ 

ورجال الصحافة والإعلام. 


فالانتفاضة عمقت کک ا ا سا فى E‏ تانق 
5 السياسي. وتعميق ارف الاقتصادية والسياسية بترجم نفسه إلى مزيد من 
الاعتماد على الولايات المتحدة وتآكل السيادة الاقتصادية والسياسية, ومن ثم 


ازذادت :ظفيلية التجمّع الصهيوني وازداد التقسخ- الاجتماعي فيه: 


ولكن الأهم من هذاء أن الانتفاضة زعزعت دور إسرائيل كوسيط, فالدولة 
الصهيونية كانت تطرح نفسها على أنها استثمار ليس ذا عائد اقتصادي كبير ولكنه 
ذو عائد إستراتيجي مرتفع (فهي جاملة طائرات أمريكية زهيدة التكاليف). ولكن 
الانتفاضة بيّنت بما لا يقبل الشك أن الدولة الصهيونية مكلفة من النواحي 
الإعلامية والاقتصادية والسياسية, وأنها قد يمكنها القيام 0 إخهاضية سريعة 
(دور الفتوة) أو أن تضرب في العمق العربي, ولكنها غير قادرة على الاحتفاظ 
بالأمن والسلام الأمريكي فهي إن كانت غير قادرة على الاحتفاظ بالأمن والسلام 
الأمريكي ضد الشباب من حملة الحجارة, فكيف يمكنها أن تحافظ على السلام 
الأفرركي من :ياكستاة إلى المغرب» كما كانت تر عم ومع استعران الانتفاضة 


وعجز المؤسسة الصهيونية عن إطفاء نورها ونيرانهاء ٠‏ ومع تزايد تماسك 
المجاهدين الفلسطينيين اكتشف الصهاينة أن دورهم التقليدي كشرطي للمنطقة 
اال ا ای اوا اا اسا لا وجول حالف مذ 
الحكومات العربية ضد الروح الجهادية. ومن هنا توقيع اتفاقيات السلام والإلحاح 
على ضرورة رفع المقاطعة العربية حتى تلعب إسرائيل دوراً اقتصادياً يحل محل 
دوزفا العسكرى القديم او تكملة: يذه الطريقة فكل الذولة الضوكونية أرمتها 
تجاه الدول. القربية الزاعية لها وتكون قد توصلت: إلى كلريقة لضري الانتفاضة 
من الداخل. 


ولكن أَهُم آثار الأنتفاضة بغض النظر عن نتائجها الغملية والمباشرة :انها أضابت 
الحلم الصهيوني في مقتل, فالمستوطن الصهيوني الذي كان يستند وجوده 
وإحساسه بالأمن الداخلي إلى وهم الإيمان بأن العرب ‏ في نهاية المطاف ‏ 
ل ويقبلون الأمر الواقع. قد رأى المقهورين» وهم يهبون - فجأة من 

جهة نظره ‏ ويلقون الأحجار عليه في انتفاضة اشترك فيها الجميع حرفيا. ولذا 
ا من الأحلام الوردية المتمركزة حول البيت الفاخر الذي توجد على أطرافه 
خخ روفن تم بدا الغسشوطن الضويوؤى يتساءل ولأول مرة- لاعن الخلل 
الذي يمكن إصلاحه: وإنما عن شرعية وجوده نفسهاء وبهذا تكون الانتفاضة قد 
استعادت للصراع العربي الاسراثيلي أبعاده الحقيقية. ورغم كل المحاولات 
الحالية الرامية لتحويل قضية الصراع العربي الإسرائيلي إلى قضية إجرائية 
متصلة بالممرات وفرق المطافي وبضعة كيلو مترات, فإن اندلاع الانتفاضة يؤكد 
أن القضية أكثر 0 وأن جهادن ليس 78 أجل هذا الشيء أو ذلك, 


إن الانتفاضة ليست حركة عضان مذئي e DS‏ 

وإنما هي نموذج متكامل ورؤبة للكون يمكن استخدامها في إدارة المجتمع 
ال بطريقة تفجر الإمكانات الثورية والإبداعية لدى الجماهير. وهذا ما فشلت 
فيه كل من الجركات الثورية العربية وأعضاء النخب الحاكمة. فإنجاز الانتفاضة 
إنجاز لنا جميعاً نحن أبناء الشعب العربي والشعوب الإسلامية, وهو طريقة للجهاد 
ذات فعالية عالية. ولعل عودة الانتفاضة ونشاطها بعد سكوتهاء يعني أن نموذج 
الجهاد لا يموت. فهي قد تهدأ قليلاً لتراقب ما يحدث, لتعود حية شامخة, كالنجم 
الساطع في سمائنا ألتي لا يتلألاً فيها كثير من النجوم. 


المؤشر بين النماذج الاختزالية والمركبة 

كلمة «المؤشر» 0 فعل «أشر». وهو من الألفاظ العربية المحدثة, وتقابلها في 
اللغة الإنجليزية كلمة «إنديكيتور 1080۲ |». والمؤشر هو عادةة جسم متحرك 
(إبرة أو عقرب) يتحرك على سطح به مقياس. وتدل حركة المؤشر على 
التحولات التي تطرأ على شيء آخرء فالإبرة التي تُوجّد في عداد السرعة في 
السيارة تذل على السرعة: اما الايرة التي توجَد في جهاز قياس الضغط, فتدل 
على الضغطء وتدل عقارب الساعة على الزمن. ويلاخظ أنه تمحدها علاقة بين 


شيئين: جسم مادي يشاهده المرء بشكل مباشرء وشيء آخر غير منظور يجرى 
2 والزمن وضغط الدم في الإنسان أو الضغط الجوي. 


وتستخدم كلمة «مؤشر» في العلوم الإنسانية لنفس الهدف. فالمؤشر عنصر ما 
في الواقع تمكن ملاحظته بسهولة, والتحولات التي تطرأ عليه تدل على 

التحولات الث تطرا على معهوم مجرد. وبسبب هذه العلاقة 

المعلومات والبيانات عن المفاهيم المجردة (الطبقة ‏ المكانة الأسرة) من خلال 
المؤشر بحيت يتعمق إدراكنا لكل هذة المناهج وبنيتها: كما يمكن رصد ااك 
التي تطرأ عليها. 


ويتراءى للبعض أن علاقة المؤشر بالواقع مباشرة تماماً تشبه علاقة العقل 
بالواقع أو علاقتەجالمعلومات. وذلك في الرؤى الموضوغية المتلفية الماذية 

( صخ مء تطبه عل ها قات الوت الحسة دون تدكل الردى والرهوة 
والذكزيات:والارادة والمقدرة: والمضال على خذاع الذات وتجاورها): كما هة 
علاقة المثير بالاستجابة في النماذج السلوكية إذ لا توجد مسافة تفصل بين 
الواحد: والآخر..ولكن الفؤشر لا يتحرك. في فراع أو على صفحة بيضاء, فهو 

مرتبط دائماً بالنموذج الإدراكي أو التفسيري الذي يحكم رؤية من يستخدم 
المؤشرء وقد يكون المؤشر تعبيراً عن نموذج مركب (ولنسمه «المؤشر 
المركب»), ولذا فإن علاقته بالواقع ستكون مركبة لأنه يشير إلى الواقع في 
فن توبات المختاقة الظاهره :والياطنة واليرائية. والجوانية واماد المنوعة دون 
اختصار 3 اختزال. وهو سيدور في إطار رؤبة تفسيربة اجتهادية تڊرك ماما أن 
معرفة بعض جوانب الواقع ممكنة, أما معرفة كل جوانب الواقع فأمر إمبريالي 
مستخيل: وقد يدور المؤشن في إظار تفودع اخترالي (ولتسمة «الفؤشر. 
الاختزالي») فتصبح مهمته اختزال الواقع. فالمؤشر الاختزالي أن 
النماذج الاختزالية يتعامل مع الواقع (متهنا الإنسان) باعتباره ظاهرة بسيطة 
واضحة, خاضعة للسببية الصلبة المباشرة الكاملة؛ الظاهر هو الباطن, والسطح 
لا يختلف عن الأعماق, والظاهر يكشف ما في الباطن بسهولة ويسر . والسطح 
يشف عما تحته بدون عناء. والدوافع الإنسانية بسيطة واضحة يمكن رصدهاء ولذا 
تاضور الل ون (وهم جاله فط ووا ,المؤشّرات الاختزالية الكمية 
[المادية]). ويظن صاحب المؤشر الاختزالي أن مؤشره أو مؤشراته يقينية نهائية 
صلبة وما عليه إلا أن يتسلخ بها ويتظر للواقغ بشكل موضوعي محايد ( متجاهلاً 
السياقات المركبة الا اة وال هاة ا والتركيبات النفسية والرمور 
متعددة الوک وهو عادة ماح ل الكف الى كيل آنه يدرك الكيف ا عار 
كماً (فعلم اجتماع عشة الدجاج لا يختلف بالنسبة له عن علم اجتماع المنزل 
الإنساني) ثم يعبئ جداوله التي لا تنتهي بالبيانات وهو فطن دائماً إلى أنه أحاط 
بكل جوانب الواقع وشرحه تماماً بشكل موضوعي باهر. 


وضاحب المؤشرات الاخترالية جاهز داتفا بآلياتة الرصدية وخداولة البحقية 
واستبياناته, ولكنه جاهز بالدرجة الأولى بأطروحته الاختزالية التي تُفسّر كل 
ی کور إليها كل تی فالامور إن هی آلا عاضر اقتصاقية:. ضراع من أآخل 
البقاء دوافع جنسية - شهوة للسلطة: مؤامرة بلشفية - مؤامرة بهودية - 


مؤامهة إسلامية متطرفة. . وينم يتم الرصد في إطار هذه ,الأطروحة وتستخدم 
المؤشرات للتوثيق الذي لا ينتهي. وبذلك يصبح المؤشر ليس طريقة لاكتشاف 
الواقع 0 لتسطيحه وتبسيطه وتسويته. 


ينظر صاحب المؤشرات الاختزالية حوله جاهزاً بأطروحاته البسيطة, ويتحول كل 
ما حوله إلى مؤشرات تثبت ما يؤمن به دون أي قلق RE‏ أو إشكاليات. 
وبدلا من اكتشاف الواقع وإعادة اكتشافه, يقوم هو بعملية رصد موضوعكي متلق 
وتوثيق سطحي. قار انيرك يهودى أمريكي فى.مظاهرة. من أجل إسرائيل: فان 
الافور منتهية والدلالة واضحة, فالظاهر والباطن واحد, والمثير ل 
متصلان. فاشتراك هذا اليهودي في مثل هذه المظاهرة دليل صلب لا يد 
على أنه صهيوني متعاطف مع إسرائيل. ا 
أعضاء الجماعات اليهودية, فإن المسألة أيضاً منتهية. فهذا مؤشّر صلب على أن 
اليهود أشرار ينشرون الفساد في الأرض: وإن قررت الولاياث المتجدة نقل 
سفارتها إلى ا فإن المييالة واضحة: وشهلة وفهض .ذليلا علي تتتطوة 

اللوبي الصهنو ئي وان ضرح أحدهة ن أبواب الهجرة من الاتحاد السوفيتي 

مام اليهود قهذه ولا شك جريمة العضر إذ من المتوقع أن تهاجر الملاييق: 
لان الأطروحة السائدة. ان البهوة:تهاحووق إلى اشنزائيل كلما سحت لهم 
الفرضة!. 


وما يغيب في هذه الاستجابات هو الإحساس بتركيبية الواقع وأن الظاهر ليس هو 
الباطن. ومن ثم, فإن الأطروحات البسيطة لا تكفي, والمؤشرات الواضحة 
البسيطة لابد أن تثير في أنفسنا الشك. فالإنسان ظاهرة مركبة إلى أقصى حد, 
ظاهرة تحوي داخلها عناصر لا يمكن بأية حال ردها إلى النظام الطبيعي (الوعي - 
الحس الخلقي ‏ الحس الجمالي ‏ المقدرة على مراقبة الذات وتغييرها ‏ المقدرة 
على فعل الخير وعلى فعل الشر بشكل واع ونتيجة اختيار حر المقدرة على 
استخدام الرموز في العمليات الإدراكية). وهذه العناصر تتجلى في أشكال 
ملموسة مختلفة, ولكن إدخالها في شبكة السببية الصلبة والتوصل إلى مؤشرات 
ماذية عليها افر عغسير فى.فعظم الأخيان, ومستحجيل: فقن بعضهاء ولعل هذا هو 
سبب صعوبة التنبؤ بسلوك الإنسان. ولكن يظطل من الضروري, مع هذاء استخدام 
المؤشرات والتعميم منهاء فبدونها لا يمكن رصد الواقع ولا يمكن رؤية الأنماط 
الكامنة وراء سيل المعطيات والمعلومات ولا يمكن أن يعقوم علم. ولكن لابد أن 

تحاول المؤشرات أن تفلت من قبضة النماذج الاختزالية ا الواقع 
وتسطحه, وآن ندرك عدة قضايا أساسية عند استخدام المؤشرات 


1 - لعل من الواجب أن ندرك قصور المنطلقات المعرفية للنماذج الموضوعية 
المتلقية المادية التي تظن ان الإنسان إن هو إلا ظاهرة طبيعية: ويجحب تبني 
منطلقات الرؤية التفسيرية الاجتهادية التي تنطلق من ثنائية الإنسان والطبيعة 
والتي تؤكد أن الإنسان ليس إنساناً طبيعياً وإنما إنسان غير طبيعي, رباني, 
إنساني. هذا الاختلاف بين الإنسان الا (المادة )يُعبّر عن نفسه في الاختلاف 

بين المؤشر في العلوم الطبيعية والمؤشر في العلوم الإنسانية. ولنأخذ على 
0 المثال مستوى التعميم الذي يمكن أن يطمح إليه الباحث. إن أي علم لابد 
أن سكت إلى قذر من التعميم: وإلا لما اصح لها ولك التعهيم في العلوم 


الطبيعية يصل إلى مستويات أعلى بكثير من المستويات التي تصل إليها العلوم 
الإنسانية, إذ ان عنصري الزمان والمكان 0 للعلوم الطبيعية ليسا في 
أفمشهها بالنشية للعلوم الإنسانية. ولذاء فإننا نجد أن التفميم في العلوم الإتشانية 
تكون اة إطار عام هم من خلالة تضتيف مخصضوعة فن الطواهق وتظطل كل 
ظاهرة محتفظة بخصوصيتها واستقلاليتها عن الإطار الكلي. ومن هناء فإننا نجد 
أن التعميم: قى الغلوم الإنسانية يظل لصيقاً إلى خد ها بالمادة المستخدمة في 
الوضول إلى التعميم. ولذا: فإنه تفيل في العلوم'الإنسانتة بقدر من التتاقض 

النظرية والظواهر المختلفة لا يُسمَحٍَ به في العلوم الطبيعية. كما يُلاحَظ 2 
التعميمات في العلوم الإنسانية كثيراً ما يتم تعديلها من خلال عملية التطبيق, 
ذلك لأن العلاقة بين المؤشر (العام) والظاهرة (الخاص) في العلوم الإنسانية 
علاقة حلزونية تبادلية. فنحن يمكن أن نصل إلى تعميم مفاده أن الكفاعات 
الوظيفية اليهودية, بعد ظهور الدولة القومية, تتحول عادةً إلى طبقات متوسطة. 
ويمكن تعريف الطبقة المتوسطة من خلال الدخل والمكانة وأسلوب الحياة, 
ويمكن استخدام هذا كمؤسوعام. ولكن, عند التطبيق, لابد أن تلرّم الحذر, 
فأعضاء الجماعات اليهودية من أعضاء الطبقة المتوسطة في الولايات المتحدة 
ليس لهم أية خصوصية, وإن كان ثمة خصوصية فليس لها أهمية تفسيرية كبيرة. 
أما في جنوب أفريقيا, في إطار المجتمع الاستيطاني, فإنها تصبح طبقة متوسطة 
ا الا المتوسطة في جوب ائ االات الال الوا كا 
تماماً عن علاقة الطبقة الوسطى في بلد مثل فرنسا مع الطبقة العاملة فيها. أما 
في أمريكا اللاتينية. فان قولنا إن أعضاء الجماعات اليهودية انخرطوا في صفوف 
ل فهم طبقة متوسطة من ناحية الدخل 
الوظيفية المالية. ومن بين هذه الملامح العلاقة مع النخبة الحاكمة, إذ أن أعضاء 
الجماعات اليهوذية في أمريكا اللاتيتية كانوا عير مُمئلين (حتنى عهد فويت) فن 
النخبة الحاكمة بسبب التكوين الحضاري الخاص للمجتمعات اللاتينية. فرغم 
أنها مجتمعات استيطانية, إلا أنها لم تصل إلى درجة عالية من العلمنة والانفتاح 
كما خدثت على سل الخال في الولايات المتحدة. 


2 خان ندرك أن مصمون المؤشر في العلوم الإنسانية ليس مباشراً, فظاهر 
الإنسان يختلف عن باطنه, إذ لابد ان يكد الباحث لتحديد المعنى الحقيقي 
للمؤسن ولذا يمكن:آن تكون تعض المؤشرات متشابهة: مكل سلجي ولا 
بعد شيء من التعمق فيها سنكتشف أنها تشير إلى مدلولات مختلفة بل 
متناقضة. والعكس صحيح, اذ يمكن لمؤشرات كت اندو مناقضة ولكق يعد شن 
من التعمق يتضح أنها تشير إلى مدلول واحد. 


ولنضرب بعض الأمثلة على ما نقول: إن هجرة اليهود من بلادهم إلى إسرائيل هو 
مؤشر على أن تة عاضر طره: فى بلادهم الاضلية وعتاصر دت فن اسه 

وتدل على فشلهم في الاندماج في مجتمعاتهم. وبناءً على هذا ااال 
بل البديهي, يمكن القول بأن هجرة يهود جورجيا هي تعبير عن نفس الاتجاه. 
ولكثنا لو تعفقنا “فلبلا لوجدنا أن هجرة يهود جورجيا تغبير عن اندماجحهم قى 
مجتمعهم: فجماهير جورجيا السوفيتية (قبل سقوط الاتحاد السوفيتي) كانت 


تناضي الؤؤلة الشو فة الى اغ وأعمتاء الجماعات التمهدية كانواجزةا ل عا 

من هذة الجمافن ومن ف هم العور جي وال لي كان الو :من جور جا 

ا إلى إسرائيل (عدو الاتحاد السوفيتي اللدود) ليس خروجا يهودياً بل هو 
جي وتعبير عن حركيات المجتمع الجورجي وعن رفض | 

ا واذا نظرناً إلى يهود بني إسرائيل في ادص أيه دون فين 
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الهند. فعزلتها هي تعبير عن اندماجها. 


3 يجب أن ندرك أن مضمون المؤشر في العلوم الإنسانية مرتبط إلى حدٌّ كبير 
بالمعنى الداخلي الذي ينسبه الفاعل إليه ومرتبط بالدلالة الرمزية للمُعطى 
المادي (وهو أمر غير متوافر وغير وارد في العلوم الطبيعية). ولنأخذ هجرة اليهود 
السوفييت من الاتحاد السوفتى كمتل. :إذا لم تغرف :دوافعغ المهاجرين للمجرة 
وظروف هجرتهم, فلن نتمكن من فهم اتجاه حركتهم. فإذا افترضنا ‏ كما يفعل 
الضهاينة. ‏ أن الداقع للهجرة هو العودة إلى أرض الميعاد, فإن اتجاه اليهود 
السوفييت إلى الولايات المتحدة يبدو كما لو كان غباءً منهم. ولكننا إذا عرفنا 
أن دوافعهم هي الحراك الاجتماعي, لأصبحت الهجرة إلى الولايات المتحدة أمراً 
منطقياً جداً. ويؤدي تنوع المعنى الداخلي إلى تنوع الدلالات لنفس المؤشر 
الفاذى::ولذا فإن ثمة مؤشرا ماذيا واخدا قد يشير إلى اكز من عدلول أذ الت 
المدلول وعكسه. وقد درس الزعيم الصهيوني بن جوريون دوافع يهود الولايات 
المتحدة وت ركيبتهم الأيديولوجية والنفسية, وخلص من هذا إلى أن صهيونية كثير 
من يهود أمريكا التي تتبدّى في دفع التبرعات لإسرائيل والتظاهر من أجلها 
ليست راع متهم في الغوده الى رض اا أو تحن كلم مو وفنا 
هي محاولة لتغطية اندماجهم في المجتمع الأمريكي وإرضاءً لضمائرهم اليهودية 
المتعبة. فكأن المؤشر هنا (ادعاء الصهيونية) يشير إلي عكس مضمونه الصهيوني 
فيعلنون صهيونيتهم ستكر اة غير ا إلا أن المُلاحظ أنهم لا تشقون الف 
انتخابات المؤتمر الصهيوني ويكتفون بدفع اشتراكات العضوية. ويُلاحظ أن 
صهيونية يهود أمريكا تعني أنهم يهود/أمريكيون (على غرار إيطاليون/أمريكيون) 
أي أن إسرائيل مسقط رأسهم. ولكن .مسقط الرأس هو المكان الذي يهاجر منة 
الإنسان لا ات فرظ أخرف اط إن المضفونة الح في الضهرونية هوه امرك 
ليس صهيونيا 


وهناك, كذلك. متحف الهولوكوست في الولايات المتحدة الذي افترض بعضهم 
أنه موسر على التفؤة الضهيوني: ولكن: بعد دراسة الأمر. ظهر أن يهود أمريكا 
قد أسسوا هذا المتحف دفاعاً عن هويتهم اليهودية الأفريكية وتاكيدا على أن 
أمويكا (وليئس إسرزاتيل) فى :وطنهم , و انها لست الفتفى الذى تخوت عنه 
الصهاينة. ولذاء لم يسعد اينه إسرائيل كيرا بهذا المبحف إذ جعل مركز هور 
امريكا في امريكا : 


ولنأخذ ظاهرة حب اليهود وكرههم. فإذا عرفنا مثلآآأن حب بلفور لليهود كان يُعبّر 


عن رغبته في التخلص منهم, فإننا سنكتشف أن حب بلفور لهم لا يختلف كثيراً 
عن كره هتلر لهم. إن المعنى الداخلي للمؤشر مرتبط تماماً برؤية الفاعل إلى 
الكون. فكان المضمون المحدد والمتعين للمؤشر يتحدّد إلى حدّ كبير في إطار 
رؤية الفاعل. وثمة نقطة هامة أخرى مرتبطة تماماً بقضية المعنى الداخلي وهي 
أن رزقية الفاعل::ظاهرة كانت أم كامنة: مختلقة عن أمنباته. وعن أقوالة: ققد 
تتطابق الأمنيات والأقوال مع الرؤية إلى الكون, وقد تتناقض جزئياً أو كلياً معها. 
وعن النتائج القعلية: .وبحب آلا يخلط الباخت الواحد بالآاخن فياجد:البرنامج 
السا اها ته هد اا انها مشي 


4 يرتبط بالعنصر السابق قضية استطلاعات الرأي التي يُنظر إليها باعتبار أنها 
مؤشرات صلبة على الاتجاهات السياسية في مجتمع ما. فتُوجّه أسئلة واضحة 


الإجابات إلى صقور وحمائم متلا والتقسيمات الثنائية تكون عاد مغربة ولكن 
اختزالية, إذ لا يُعقل أن يكون الواقع بمثل هذه البساطة. فإن سنل إسرائيلي هل 
أن مع السلام ؟ تستكون إجابيه .ولا شك "نعم أنا مغ السلام ٠‏ إد مين التادر إن 
a le‏ ل ]ا ضد السلام ومع سفك الدماء. فالسؤال 
الساذج يؤدي إلى إجابة ساذجة. ولكن 'الثنائيات المتعارضة لا يمكتها أن تصل إلى 
تركيبية الواقع وجات وثتمة أاسكلة يمكن الإجابة عنها ب <<انعم» کل مستوي ِِ 
و لا» على مستوى آخر, و«نعم وله في ان واحد على مستوى ثالث. وا أيضاً 
إخصاءات الزأي في الاتعاذ السوفيتي أن 9017 من بهور الاتحاد السوفيتي 
يتحدثون اليديشية. ولكنهم, بعد مراجعة الأرقام, وجدوا أن جزءا كبيرا منهم قد 
صرح بأن اليديشية لغته كجزء من تأكيذ هويته وكجزء من الاحتجاج على الدولة 
السوفيتية, وان هؤلاء في واقع الأمر لا يتحدثون اليديشية, والأهم من هذا أنهم لا 
يرسلون أولادهم لتعلم اليديشية, وبالتالي فاستطلاع رأي هؤلاء لا يجدي كثيراً إذ 
أن ولاءهم العقائدي وأحلامهم المثالية هي التي تحدد إجأيتهم وليس واقعهم 
الفعلي. وفي أحد استطلاعات الرأي في إسرائيلء قالت أغلبية المشتركين إنهم 
مو بهذي ماهر السام فام احد الحتحفيين ا ا عمد 
المشاركين يعنون ما يقولون ليكتشف أن 80 ولا يعرفون مؤتمر السلام هذا ولا 
أهدافه. وكمحاولة للتوصل إلى إطار أكثر تركيباً. اقترحت في إحدى دراساتي, 
بدا من الصقور والحمائمء أن يكون هناك ودجاج (يفر) ونعام 
(يتجاهل الواقع). واقترحت المزيد من " الطيور الا 


مهت ن زك ان الوسر فى العلوم الإنسانية يشير إلى عالم الإنسان 
المركب الذي يوجد فيه ما هو جوهري وما هو هامشي, وأن المؤشر على 
الجوانب الجوهرية للظاهرة الرافي مر القدضي على المقاد الهامشية. 
فيمكن أن يورد الإنسان مؤشر ات ت صلبة ولكن ليست لها مقدرة تفسيرية عالية أو 
مركزية. ولذاء إن بيّن أحد أن كل نساء ولاية إلينوي ممن تجاوزن سن الأربعين 
يؤيدن الدولة الصهيونيةء, فلابد ان يكون ذلك الأمر مهما ولكنه اقل أهمية عن 
مر فة أن مامتشارى الأمن"القومي فى الؤلانات المتحدة زمن نعود وير 
يهود) مؤيدون لإسرائيل. 


6 - كما ينبغي, بقدر الإمكان, الاحتفاظ الد المعرفي التهائي , للمؤشّر إذ 
والنماذجي, ؛ وبين الجزء والكل, ٠‏ وبين الأمنية والحقيقة, , وبين الميحدون :]| 

شر وأي مضمون عشوائي. فالمؤشر بدون بُعد معرفي (وفي إطار ا 
قد يصلح لأن يكون مؤشراً على أي شيء. 


وبحب أن تدرك أن “المؤشن مهما بلة من شفافية أو سطحية أو وضوح, له بعده 
المعرفي. وحين ناخ دارس يها KET‏ يهودي في مظاهرة تاييد 
لإسرائيل دليلاً واضحاً على صهيونية هذا اليهودي, فلابد أنه يؤمن, في واقع الأمر 
بشكل ماء أن كل يهوديٌ صهيونيٌ بشكل فعلي أو محتمل, أي أنه يؤمن ببساطة 
الدوافع الإنسانية 0 وجمود الطبيغة البشرية: أو كها يتولون بالاتخليرية” 
وانس أي جو ألويز أي جو //ا36 3 Once a Jew, always‏ من ولد ا يظطل 
كذلك مدى حياته ". وكلمة «يهودي» هنا تشير إلى مجموعة من الصفات التي 
رض فيها انها يهودية. وهذه رؤية سطحية يائسة. 


7 وفي تحليل المضمون تؤخذ الكلمات والجمل كمؤشرات على أفكار أو 
مواقف من استخدمها او نطق بها. ويمكن ان تدور الكلمات والجمل في إطار 
النماةخ الاخثرالية فقثم 'تصفيفها بشكل سظحى: مبا شن وكأنها اتعكايين سيط 
لواقة المتحذت زوكأن الكلمات إدوات شتقافة توصل ما يريد الإنسان التعبير غ 
سكل فباشين وتبدأ:عفلية الإاخضاء. والرسوم الببانية التي ل تلامسن إلا السطح. 
ولتجاوز هذا لابد أن يُدرك الباحث أن علاقة الدال بالمدلول ليست بسيطة أو 
سهلة أو مباشرة وإنما E‏ فالمدلول رخنت تفن البعناق. ولذا 
نجد أن الدال الواحد مثل «قومية» له مدلول داخل التشكيل الحضاري العربي 
مختلف عن مدلوله داخل التشكيل الحضاري الياباني. كما أن اللغة المجازية لها 
أبعاد مختلفة عن اللغة المباشرة. 0 و 1 ا 
فوقها. 


8 وقد يكون من المفيد أن نتوقف هنا لنشير إلى ظاهرة لاحظناها في العالم 
المؤشرات في دعم الهزيمة: وهذه ظاهرة بدأت مع العصر الحديث في العالم 
العربي. قبعد وضول القوات الغازية الغربية في أوائل القرن التاسع عشر: 

أفتزت تقد لاسان الفرين'قي مه و فوص اكلم يكن كرف شا عق 
الحضارة الغازية (فكرها - الياتها - قوانيتها ‏ فاط تضورها): لم يكن: يعرف مااي 
شيء عن تاريخ النهب الإمبريالي والتراكم الإمبريالي. فتصور واهماً أن الإنسان 
الغربي قد توضّل إلى ما توضّل إليه من نظام ورخاء من خلال إعمال عقله وبذل 
جهده وعمله لا من خلال استخدام عضلاته وتكنولوجيا الفتك المتقدمة وعمليات 
النهت المتظمة: وحينما ذهي الطهظا وق إلى لی باریس لعرير سوى الحورية 

والتقاقة. ولخ بر الجواتت المظلمه لهده الحضارة زعم أنه ذهب إلى هناك عام 
0 وهو نفس العام الذي كانت فيه المدافع الفرنسية تدك الجزائر الآمنة. وقد 


يكون من المهم مقارنة استجابة الطهطاوي باستجابة ذلك الشيخ الجزائري الذي 


قبن اله إن كاك افون د اوا را الحعنا زف واه فن يوه 
الجرائن فاخا إحابة ها و جرال ا حرو كله العدافة وكل دالاو 
إذن؟ وهذا هو السؤال الذي لم يسأله الطهطاوي ولم يسأله كثير من الباحثين 
العرني ف ادال واا ل شعليم السافل الشل فى ا 
من محاولة اللحاق به. وبالتدريح, وتحت شعار الموضوعية والواقعية, بداوا 
يتجردون من مثالياتهم وترائهم وإبداعهم وأصبح همهم تقبّل الوضع القائم 
وموارين النوى واضبح -الآخر هو المثل الأعلى. وقد .انتج :هذا مجموعة من 

ال االو و هن في الواقع عور عن العامة 


وقد حدث شيء مماثل بالنسبة لإسرائيل, فنحن في رصدنا لها لا نركز إلا على 
مؤاظن ونا :وقد مها وتفوّقها. وهذه هي الموضوعية والواقعية, أما إذا اكتشفنا 
نقط ضعف العدو وقصوره وتاكله, فإن هذا يُصنّف باعتباره خداعاً للذات. إن 
الزات المورومة هة تماقا للا حر ولا ممكنها ان تور أن من العمكق أن 
تتفاعل داخله عوامل الحياة والانتصار والموت والانكسار. وتدريجياً. يدمن 
الإنسان الهزيمة إذمانا كاملا حتى تصبح رؤية للكون لا يستطيع المرء أن يحتفظ 
شوازته بؤونها.ومغ:|اطروحة الهزيمة الاخترالية» تحول كير من الباحئين. إلى جند 
مجندة تخدم العدو بنزاهة موضوعية دون ان تدري, فهي ترصد مواطن قوته, 
ويُصدّق كل ما يقوله وتتصرف في إطاره بافانة .مضحكة دون تفحخيض» وكيف 
يتأنى لهم غير ذلك وهم المهزومون من الداخل؟ 


ويمكن تجاوز النموذج الاختزالي, كما يمكن تحسين أداء المؤشر كأداة لمعرفة 
الواقع بدلا من أن تحال إلى .أداة تخقية تماما عن عيوننا:وذلك عن طريق دراك 
تركس الوا وزج هذا ال هة فيه الى شو السا ت التي يتم إدراك 
ال سوي إطارها بت سول المؤشر الصلب من مجرد الا ضلية لنسطح 
الواقع إلى أداة مرنة تكتشف نتوءه ومنحتاه الخاص. وهذا لا يتأتى للباحث إلا إذا 
قام بعملية تثقيف ذاتية فيما يتصل بالسياقات المختلفة المحتملة للمؤشر 
فإدراكه لهذه السياقات سيمكنه من وضع المؤشر داخل نمط عام, كما أنه 
سيدرك معناه الداخلي والإشكاليات المختلفة المرتبطة به. ولنضرب مثلاً باللوبي 
الصهيويق الذي نخ مطحم الحا ات اله انه الغؤة الحتيفية وراء تخركات 
ولات القتحدة والعالم العريي ا وقد کت کے من الدرا سات انطلافا کن 
هزه الاطروجة البسيفلة وقامت بيو ده ارات بالف دون اعا رها أووضعها 
هي نفسها موضع الاختبار. ويافكان الباحف أن يفعل ها يلي حتئى يمكنه وضع هذة 
الأطروجة'الصلبة البسيطة موضع التساؤل: 


1 عراف ماغات العتفظ' الاخ ى (الشواة عشنا المذافعين عفن حق ر 
الأمريكي في امتلاك السلاح) لنقارن قوتها بقوة اللوبي الصهيوني, ولنرى هل 

كو اللوري الصوروتي أمز فرية أم انها إحدى سيهات الدتقوفراطية:الأمريكية 
(ديموقراطنة جماعات الصفط)؟ 


2- يمكن دراسة الموقف الأمريكي (والغربي بشكل عام) من الصهيونية 
وإسرائيل قبل ظهور اللوبي الصهيوني وبعد ظهوره ومقارنتها. 


8د ذؤزاسة 'تزاية الدعم الأفريكي ل[لصهيؤتية وإسرائيل وعلاقته باللوبي الصهيوني 
وهل هناك علاقة طردية بين هذا التزايد وتزايد قوة اللوبي الصهيوني والحركة 
الصهيوتية أم أن الدعم يتزايذ بغض النظر عن قوة أو ضعف اللويئ؟ 


4 دراسة الدعم الأمريكي لبلذ هل تركنا أو شيلي ليس لها لبي وهل الذقم 
الأمريكي لإسرائيل مختلف عن دعمها لهاتين البلدين؟ 


5 دراسة الدهم الريطانن لاسرال وفل بوخد لوس ضهيوني قوق في تحاترا 
أم أن الدعم البريطاني مرتبط بالمصالح الإستراتيجية لبريطانيا؟ 


6عهل ضدرت قرارات أمريكة لدعم ارال يدون ضفط من اللوبي الصهدونى 
آم أن القرارات لا تصدر الا من خلال الضغط الذى بمازسه؟ 


7 دراسة طريقة صنع القرار في الولايات المتحدة ومدى تأثرها بجماعات 
الضغط في الأمور الإستراتيجية الجوهرية: 


8 دراسة التوجه الإستراتيجي العام للسياسة الأمريكية وهل تم تحديد هذا 
التوجه فن خلال الضغط الضهتونى آم أن هذه سياسة عليا لم ساهم الضهابتة 
في صياغتها؟ 


9 دراسة لحظات التوتر بين الولايات المتحدة الأمريكية وإسرائيل (عدوان 


0 مقارنة لحظات التوثر بين الولايات المتخذة وإسرائيل ولحظات التوثر بين 
السلطات. البريظائية في فلسطين والمستةطنيق الضهابنة (ولخظات التوتر بين 
فرنسا والمستوطنين الفرنسيين في الجزائر). 


1 .- دراسة تاريخية للعناصر التي أت إلى صدور وعد بلفور (أهم إنجاز صهيوني 
الدور؟ 
ور 


2 إحراء عمليات عقلية تصورية عفن مسار السياسية الأمريكية لوقاب اللوبى 
الصهيوني وغابت إسرائيل. هل سياسة الولايات المتحدة تجاه القومية العربية 


(على سبيل المثال) كانت ستتغيّر لو أن بهود العالم وإسرائيل اختفوا من على 
وجه الأرض أم أن ملامحها الأساسية ستظل كما هي؟ 


الجزء الثالث 


الباب الأول: الحلولية ووحدة الوجود والكمونية 


الحلولية ووحدة الوجود والكمونية: التعربف من خلال دراسة مجموعة من 
المصطلحات المتقاربة ذات الحقل الدلالى المشترك أو المتداخل 

هناك عدد من المصطلحات د تستخدم للإشارة,ٍ إلى مفهوم الحلول, ۽ وهي تستخدم 
أحياناً كمترادفات وأحياناً أخرى كمصطلحات ثشير إلى مفاهيم متقاربة. ويُلاخكظ 
أن المعاجم الفلسفية واللغوية المختلفة لا تتفق على معنى محدّد أو دقيق لهذه 
المضطلحاتء ولذا:فإن حقلها الدلالي تذاخل بشكل كفر. "ومن أهم المضصظلحات 
ما يلى: 


1 «الحلولية»: وقد ترجمها أحد المراجع بالكلمة الإنجليزية «إنفيوشن 
.«infusion‏ 


2 - «وحدة الوجود»: وقد ترجمها أحد المراجع بالكلمة الإنجليزية كلمة «بانثيزم 
.«pantheism‏ 


3 «الكمون»: وتقابلها في الإنجليزية كلمة «إمنانس 17172116166». 
4-«الباطن:والباطنية»: ولها ترجفات عديذة باللقة الإتجليزية متل: «إسوتريك 
.»es0tiric‏ كما تترجم إلى «اكلت االاععه» بمعنى «الخفي», وإلى «إنترنزيك 
116 بمعنى «جزء لا يتجزا», و«إيمنينت ۱03۸81۸ |» أي «كامن». 

5 «المحايثة»: وهي ترجمة أخرى لكلمة «إمنانس 001306066أ» الإنجليزية. 
6 «الاتحاد»: وتقابلها في الإنجليزية كلمة «يونيان 01017الا». 

7 «الفناء»: وتقابلها في الإنجليزية كلمة «أنيهيليشن 3800الطأطاة». 

8 «الفيضية»: وتقابلها في الإنجليزية كلمة «إمانتيزم 617311311517©». 

9 «التجسد»: وتقابلها في الإنجليزية كلمة «إنكارنيشن ۸٥4۲١810١‏ |». 


0 «النفسانية الشاملة»: وتقابلها في الإنجليزية كلمة: «بان سايكيزم 
.«pansychism‏ 


1 _ «المبدأ الحيوي»: وتقابلها في الإنجليزية كلمة «أنيميزم "15 2/1». 


2 «إسقاط الصفات الإنسانية على كل الكائنات»: وتقابلها في الإنجليزية كلمة 
«انثروبومورفيزم 211111001701011517». 
3 «الماكروكوزم (الكون الأكبر) والميكروكوزم (الكون الأصغرء أي الإنسان)»: 


وتقابلها في الإنجليزية عبارة «ماكروكوزم اند ميكروكوزم 3110 73610605117 
.«MICcrOCOSM‏ 


وا هفنا :في الفداخل المخلفة عن بعص هذه المصظلحات ليش تحديد معتى أو 
تعريف كل مصطلح على حدة, وإنما تحديد الحقل الدلالي العريض والإشارة إلى 
العناصر المشتركة والمتداخلة بين المصطلحات. 


00 أن الحقل الدلالي لكل هذه المصطلحات يفترض أن التنوع والثنائيات 

خالق/مخلوق ‏ مطلق/نسبي - كلياجزئي ‏ جوهرياعرضي ‏ روحي/مادي ‏ 
ll‏ داخل/خارج) هي أمور تنتمي إلى عالم الظاهر وما يحدث أن 
طرفي الثنائية يتصلان تم يمتزجان, ويفنى أحدهما في الآخر وبذوب, كدق يكونا 
الحيز الطبيعي (الناجمان عن انفصال الخالق عن المخلوق) ويظهر في العالم 
جوم واک حه علا واحدنا راي ان الجلولية هن تغبير عن النرغة اة 
في الإنسان, مقابل النزعة الربانية نحو قبول الحدود والتركيب والثنائية 
والمقدرة علق التجاوز). 


والمصطلحان الأول والثاني (الحلولية ووحدة الوجود) هما الأكثر شيوعاً. وسنقوم 
باستخدامهما للإشارة للحقل الدلالي الذي تصفه كل هذه المصطلحات, وذلك 
لقدة اسباب من:بينها ستهولة الاشتقاق من كلمة «دخل »ومن ذلك أيضا أن 

كلمة «حلول» تفيد درجات مختلفة من الحلول تشكل «وحدة الوجود» آخر 
درجاتها وأكثرها غلواً وتطرفاً. وذلك على عكس مصطلح «وحدة الوجود», فهو 
يشير إلى حالة نهائية مثالية غير قابلة للتدرج. وعلى هذا فإن مصطلح 
«الحلولية» كلمة تشير إلى كل من عملية الحلول التدريجي التي تتم من خلال 
مراحل متدرجة وإلى ثمرة هذه العملية. أما مصطلح «وحدة الوجود» فيشير إلى 
مرحلة نهانية واعدة سكونية (ناتي عد ماحل شابقة )اف إلى اللمرة وحسنت: 
الأمر الذي يعني قصور القيمة الدلالية لهذا المصطلح وضعف قيمته التفسيرية 
والتصنيفية. ولزيادة القيمة التفسيرية والدلالية للمصطلح قد نضيف كلمة 
«واحدية» لنفرق بين الحلولية وبين درجات وحدة الوجود الأخرى, فالحلولية 
الواحدية هي وحدة الوجود. كما سنضيف كلمة «روحية» و«مادية» للتفرقة بين 
شكلي وحدة الوجود الأساسيين. 


وقد وجدنا أيضاً أن من الضروري إضافة كلمة «كموني» لكلمة «حلولي» بل 
واستخدامها احيانا بمفردها لنصف النظم الحلولية. فنقول «نظام حلولي كموني» 
أو «المرجعية الكمونية» أو «اتجاه رحمي كموني» أو «الكمونية», فكلمتا 
«حلولية» و«وحدة الوجود» تستدعيان عالماً جميلاً وربما لا عقلانياً من التصوف 
والزهد والدروشة:, وهو ما بقلل من قيمتهما التحليلية والتفسيرية ويبطمس الأبعاد 
الكلية:والتهانية :التي تريذ ان شير الها ان العالم مكون من حوهر واحد وتنم 
بالواحدية الضارمة. 


الحلولية 

«حل المكان وبه», بمعنى «نزل به», و«حل البيت», بمعنی «سكنه» فهو 

«حال». والحلول قد يكون بجزء وقد يكون بكل, ولكنه في أكثر درجاته 00 
وفي منتهاه هو ' ' اتحاد الجسمين اتحادا تام يذوب به كل منهما في الآخر يحيث 
تكون الإشارة الى أحدهما إشارة إلى الآخر ' '. ويعني مصطلح «الحلولية» أن الإله 


والعالم ممتزجان وان الإله والقوة الداخلية الفاعلة في العالم (الدافعة للمادة 
الكامنة فيها) هما شيء واحد, وان هناك جوهرا واحدا في الكون, ولذا تتسم 
المذاهب الحلولية بالواحدية الصارمة وإنكار الثنائيات الفضفاضة التكاملية, 
والسقوط في الثنائيات الصلبة أو الاثنينية وإنكار الحيز الإنساني. وقد ترجمها أحد 
المراجع بالكلمة الإنجليزية «إنفيوشن 11]0510أ». أما معجم اللغة العربية 

المعاصرة لهانز فير (عربي ‏ إنجليزي): فقد أدرج كلمة «إنكارنيشن 

0 أي «التجسد» مقابلاللكلمة. 


وحدة الوجود 

«وحدة الوجود» تقابلها في الإنجليزية كلمة «بانثيزم 0211161511», وهي مشتقة 
من الأصل اليوناني «بان» بمعنى «كل» و«ثیوس» بمعنى «إله». وكان جون 
تولاند الإنجليزي (وهو من رواد الفكر الصهيوني ‏ غير اليهودي ‏ والغنوصي) أول 
من نحت المصطلح عام 1705 , : ثم انتشر منه إلى اللغات الأوربية الأخرى. 
والمصطلح يعني ان كل ا هي الإله وان الإله هو كل الموجودات, وأن 
الإله هو العالم وأ العالم هو الإله. والإله والقاله حقيقة واحدة, ولهذا يقول 
اتات وحدة الوجود أنه ليس في العالم وجودان أو جوهران بل هناك جوهر 
واحد. وهو جوهر متجاوز للإنسان. 


10 تقابلها في الإنجليزية كلمة «إمنانس 0173116166أ» والصفة «إمنانت 
11 بمعنى «حال في». من الفعل اللاتيني «إيمانيري ٩۵76۲٥‏ |آ» 
بمعنى «يبقى في». وفي اللغة العربية. «كمن» بمعنى «توارى» و«كمن له» أي 
«استخفى في مكمن لا يفطن له», و«اكتمن» بمعنى «اختفى». و«الكمون» هو 
«صفة ما هو كامن», و«الكامن» هو ما ينطوي عليه الشيء بصفة دائمة وإن 
كانت غير واضحة؛ وهو وصف ينطبق على جوهر الأشياء (ولذاء يذكر معجم 

أكسفورد [إنجليزي ‏ عربي] لدونياش كلمة «جوهر» كإحدى ترجمات الكلمة). 


وحينما يُقال إن " الله كامن في الكون " فهذا يعني أن الإله والكون كيان (جوهر) 
واحد, وحينما يقال إن "قوانين الكون كامنة فيه" فهذا يعني ان من يريد أن يفهم 
هذا الكون عليه أن يدرس القوانين الكامنة فيه لا يتجاوزها. ومبدأ الكمون هو 
القؤل بان" الكل داغل الكل" وقول ان اض الوجود تتصمق بعضيا نضا ولا 
تؤلف إلا حقيقة واحدة, N NS LN NNE‏ 
ولداء ع تطبيق ميدا الكمون على هذه الصورة فقدمة فن مقدمات مدهي 
وحدة الوجوة أو نتيحة من نتائجه. ففي مذهب وحدة الوجودء تكون ماهية الإله 
كامنة/باطنة في العالم, أي أن الإله والعالم واحد. وقد قال إسبينوزا في تعريفه 
للإله باللاتينية «دیوس إست ا ربروم كاوزا إمانينز, نان فيرو ترانسينس 
est omnium rerum causa immanens, non vero transiens‏ ذلاع0», «الإله هو 
السبب الكامن لكل الأشياء, لا العلة المؤثرة عليها من الخارج». وارتباط اسم 
إسبينوزا بهذا المصطلح له دلالته. فإسبينوزا هو الذي نادى بتعادل وترادف الإله 
الا ا كهون الل و الي ا لوالاب رركل اا موه 


واحد. 


والكمون الكامل بهذا المعني هو الإنكار الكامل للحيز الإنساني والسقوط التام 
في قبضة الصيرورة وإنكار أي وجو للكل المتجاوز. وقد وصف جان بياجيه المثل 
الأعلى البنيوي بانه " السعي إلى تحقيق معقولية كامنة عن طريق تكوين بناءات 
مكتفية بنفسهاء E ET‏ ادلا . 
وما تقوله هذه العبارة هو ما يقوله إسبينوزا مع تغيير في المصطلح., فاللغة 
واحدة: أما الكلام فمتغير (كما يقول البنيويون). وقد ترجم عبد المنعم الحفني 
في موسوعته ‏ الفلسفية كلمة «إمنانتزم ١74١8۸٤15۳‏ |» بكلمة «مذهب 
الحلول». وتحدث في هذا المدخل عن حلولية طاليس (العالم حافل بالآلهة الإله 
منبث في العالم), وأنكسماندر (اللامتناهي), وه رقليطس (المبدأ الواحد وأضل 
كل المخلوقات), وأكساتوفات (العالم هو الإله). والرواقيين (المبدأ الأول الإله 
ينفذ في كل العالم), وإسبينوزا (الإله والوجود واحد). والحلاج (الناسوت صورة 
اللاهوت). وبعض نظريات التصوف الإسلامي الحلولي (نظرية النور المحمدي 
التي تزعم ان الرسول اجتمعت فيه روحان: روح إلهية قديمة لا تجرى عليها 
أحكام الفناء والتغير [اللاهوت]: ١‏ وروح بشرية حادثة تجرى عليها أحكام الكون 
والفساد [الناسوت]). كما يستخدم كانط «إيمنينت ٣۵۸8٩‏ |» في مقابل 
«متجاوز»,. وهي تعني في واقع الأمر «الشيء في ذاته». ويستخدم بعض 
الفلاسفة الماديين كلمة «كامن» بمعنى «مثالي», أي «منفصل عن عالم 
المادة», ففلسفة كانط في مصطلحهم فلسفة كمونية «إيمنينت «immanent‏ أي 
«مثالية». فعبارة «إيمنينت هستوري 1151019 2٣6٩۲‏ "|» (التي يمكن ترجمتها 
بعبارة «تاريخ كموي أو حتى :<اتارية باظتي ©)تستخةم للإشارة إلى رؤتة تاريخ 
العالم باعتباره عملية تتم من تلقاء نفسها, مدفوعة بقوأ: نين كامنة في التاريخ 
نفسه». دون الخضوع لأية مؤثرات خارجية مادية مثل الصراء الطبقي أو الوعي 
الاجتماعي. وتشير عبارة «فلسفة الكمون» («إيمانينس فيلوسوفي immanence‏ 
(«philosophy‏ إلى مدرسة فلسفية ظهرت في اواك القرن التاسع عشر 
وصفت بأنها فلسفة ذاتية مثالية وكّهت النقد لمفهوم كانط «الشيء في ذاته» 
واعتقدت في عدم وجود أي يديء سوى موضوع الفكر, فالوجود كامن في 
الوعي, والذات مرتبطة تماما بالموضوع. ودعاة هذا المذهب الفلسفي يرفضون 
القول بأن الفكر انعكاس للعالم في الوعيء, فالإدراك هو دخول الأشياء في 
الوعي. وقد حاولوا التملص من التمركز الكامل حول الذات بافتراض وجود" ر 
عن مشر كل امھ او" وعي نوعي " (بالإنجليزية: جنيريك 0610©16) يَوجّد مستقلا 
عن الدماغ الفردي. وقد ورثت المدرسة الفينومنولوجية كتيرا من هذه 
الأطروحات وطورتها, 0 وصفت هي الأخرى بأنها مدرسة «إيمنينت 

111 1111317»> بمعنى «مثالية». 


والخطاب التحليلي (الفلسفي وغير الفلسفي) الشائع في معظم أنحاء العالم 
خطاب هيجلي, اي حلولي كموني, وقد شاعت كلمة «إمنانس ٨478۸٥٥۴‏ |» في 
الفلسفة الغربية الحديثة بمعنى «كامن» أو «باطن في الشيء». فيقول هايدجر 
"لقد استبعدنا كل ما هو ليس بكامن في الوعي الإنساني". وعَرّفت الشكلانية 
(بالإنجليزية: فورماليزم (formalism,‏ بأنها "قراءة كموتية كافلة عد ا باق 
شيء خارجها" ٠‏ وعلرّف أحد مؤرخي الفلسفة الرؤية العلمانية بأنها فلسفة 
الكمون الكامل, 3 فلسفة الجوهر الواحد والواحدية الصارمة والحلولية الكمونية 
الواحدية. 


ومن منظور هذه الموسوعة, من المهم الإشارة إلى أن التجلي الأنثوي للإله في 
المنظومة القتّالية هي الشخيناه وهي من فعل «شخن» بمعنى «سكن» و«احل» 
و«استقر» (وهو قريب من معنى «كمن» ومترادف مع فعل «إيمانيري 
€anerےmm\»‏ اللاتيني). والشخيناه, ليست التجلي الأنثوي للإله وحسب وإنما هي 
أنكنا شعي :ندرا نبل فكان هد وحده افا بين الال ولتت الود هخ 
حلول وكمون كامل). 


وفي المنظويات الغنوصية,. وهي منظومات حلولية كمونية كاملة, يُعد أصحاب 
الغنوص جزءليمن الإله. ولذاء فحينها يُرسل الإله بالمخلص لتخليصهم, فهو في 
واقع الأمر تخلص نفسه» فهو المخلقص المخلص (باللاتينية: سلفادور سلفانديس 
5 5317/300): ومن ثم فصاحب الغنوص هو العبد والمعبود والمعبد 


ونحن نذهب إلى أن العلمنة هي عملية «تكمين» أي جعل المركز كامناً في العالم 
فيصبح الكون مكتفياً بذاته (مرجعية ذاته), وهذه هي المرجعية الكامنة. وقد 
غرفت الوضعية بأنها تعني أن يكون معيار الحكم على الشيء هو ذات الشيء, لا 
من مصدر خارجه أو تتفل کن اي أن معياره كامن (حال) فيه. والمرجعية 
الكامنة لابد أن تكونٍ واحدية وتنكر التجاوز. ولنضرب ا تؤمن اليهودية 
الخاخامية بان الخاشح ساني في آخر الأيام عندما بشاء الله لبعود بشعنة إل 
صهيول» فالعودة منوطة بإرادة الإله ولذا کان اليهود لا یزورون فلسيطين إلا 
للحج أو للتعيين عن «حب صهيون»», أما الاستيطان فيها فكان محوما: أي أن 
العودة كانت تدور في نطاق مرجعية متجاوزة (لإرادة اليهود). فجاءت الحركة 
الصهيونية وقامت بعملية تكمين, إذ قررت ان مسالة العودة مسالة تتوقف على 
مشيئة البشر (الطليعة الصهيونية محل الكمون) الذين يمكنهم أن يقرروا متى 
يمكن تحقيق هذا المشروع في داخل الزمان (فلا تجاوز لإرادة البشر والزمان). 
وستتم عملية العودة (بعد دراسة الملابسات المحلية وتوازن القوى الدولية) 

بهدف الاستيطان في فلسطين, وهي منطقة جغرافية تقع بين آسيا وأفريقيا 
مجاورة لمصر وتطل على قناة السويس, وهي منطقة مهمة لا لأن الإله باركها أو 
اختارها وإنما لأن بإمكان المستوطنين الصهاينة القيام على خدمة المصالح 
اة ا والفلسفة المثالية الألمانية (رغم مثاليتها وحديثها عن التجاوز 
والتعالي) هي في نهاية الأمر وفي التحليل الأخير فلسفة حلولية كمونية, فالتجاوز 
والتعالي فيها بطل يدور كى إظار الجرجعية الكامنة: 


وثمة اتجاه عام في الغرب لاستخدام كلمة «بانثيزم 02317161517» للإشارة إلى 
وحدة الوجود الروحية (التقليدية والوثنية). واستخدام كلمة «إمنانس 
«immanence‏ (وترد أحيانا في شكل «إمننتزم 107107311610115117أ») للإشارة إلى 
وحدة الوجود المادية, أي الرؤية العلمانية المادية الحديئة التئترت أن العالم 
يحوي ذاخله ما يكفى لتفسيرة: ومن ثم :يمكن اسي النظم المعرفية والأخلاقية 
على أساس المعرفة العقلية والحسية وحسب دون الاهتمام بأي شيء خارج 
النظام الطبيعي. 


«الفيضية» تقابلها في الإنجليزية كلمة «إمانتيزم 021/13115117/ع», وهي من 

الكلمة الإنجليزية «إمانيشن 723121101/ع», ولذا تاتي الكلمة على النحو الثالى: 
«إمانيشانزم 731136101115117/اع», وهي شكل من أشكال القول بوحدة الوجود. 
ويُعتبر هرقليطس الفيلسوف المادي اليوناني اول من عبر عن نظرية الفيض 
بقوله: "كل الأشياء تفيض". وقد قال الأفلاطونيون المحدثون إن علاقة المُثل 
(الافلاطونية) بعالم الموجودات الحسية ليست علاقة خلق وإنما علاقة فيضء إذ 
يفيض الإله عن ذاته فيظهر العالم أو ينبثق عنه العالم, فالفيض يحدث كما 
تسيل المياه أو كما يصدر النور عن الشمس. ومهما كانت الصورة المُستخدّمة, 
فإن الفيضان أو الانبثاق لا ينتج عنهما تغير في المصدرء وعملية الفيضان والانبثاق 
تفترض وجود طرف أعلى وطرف أسفل وقمة وحضيض (ثنائية صلبة) ولكنهما 
ليسا منفصلين, فالإله هو النفس الكلية التي فاضت عنها نفوس الكواكب 
ونفوس البشر وسائر الموجودات الحسية, وبذلك تتحقق الصلة العضوية الحلولية 
الكمونية بين العالم الأعلى والعالم الأسفل. ولكن الصلة رغم عضويتها تتم من 
خلال حلقات, فالشعاع يتضاءل (وسخاء الفيض يتناقص) كلما ابتعد عن الأصل, 
ولذا نجد أن كل مرتبة أدنى من التي سبقتها وأعلى من التي تليها في الحقيقة 
والكمال والخيرية, حتى يخبو الشعاع أ يكاد وحتى ينصب الفيض 5 يكاد. وبهذا 
يتحول الوجود إلى عدم ويصدر العدم عن الوجود, ويتلاشى النور في الظلام 
ويصدر الظلام عن النور, ويتبدد الخير في الشر ويصدر الشر عن الخيرء وتتاكد 
الصلة الواحدية وتسد النغرات:وثملاً الفحوات: .وبهدا: يمكن القول.بان: نظرنة 
الفيض محاولة لتاكيد الوحدة والواحدية الصارمة دون التخلي عن محاولة تفسير 
التنوع. وقدرذهب بعض الفلاسفة العرب إلى القول بالفيض» فقد وجدوا فيه رؤية 
تُضمر رفضا للعقيدة الإسلامية التي تفصل بين الإله والعالم وتحصر الصلة بينهما 
في خلق الله لمخلوقاته وفي الوحي المُنرَّل على الرسل والانبياء واخيرا على 
الرسول عليه الصلاة والسلام (خاتم المرسلين).: أي أن الرؤية الفيضية بتأكيدها 
الصلة العضوية والمباشرة بين الخالق والمخلوق تنكر فكرة الخلق من العدم 
وتفتح الباب على مصراعيه لتقاليد النبوة المنفتحة التي لا تنتهي, وتناسخ الأرواح. 
وما يهمنا هو أن نظرية الفيض تفترض وجود جوهر واحد في الكون, كما تفترض 
أنه ينسم تالواخذية: 


الح الاو ال ترى 0 الحركة :من لد إلى 0 5 ل 
الذاروينية.وكل النظريات الماذية الخذيثة ترى الخركة من أسفل الى,أغلى. 
ونظرية هيجل نظرية فيضية, فكل شيء ليس سوى حالة وسط من الوجود 
والعدم, فالفيض هو وحدة الوجود والعدم والعملية التاريخية هي ا الفيض 
التدريجية, فالفكرة المطلقة تتحقق تدريجياً من خلال المادة والتاريخ, والنفس 
الكلية قد انبثق عنها النور الذي يتخلل ثنايا ا الى أن صل إلى تهابة التارية 
فيصبخ العالم كله نورا وتضبخ الذات موضوعاً. 


التجسد 
«التجسّد» تقابلها في الإنجليزية كلمة «إنكارنيشن 10062111316100». وتستخدم 
الكلمة للإشارة إلى الإله حين يتجسد في العالم, اي حين يظهر على هيئة شيء 


محسوس يمكن إدراكه بالحواس الخمس وبالذات لی صورة شخص» وبصبت, 
اللاهوت ناسوتاً, فكأن الإله قد حل في أحد مخلوقاته فحدث اتحاد بينهما ولم يَغُد 
هناك فارق بين خالق ومخلوق فهما جوهر واحد. وتُستخدم الكلمة في لاس 
المسيحي رشان إلى تجسد الإله (الأب) في صورة ة المسيع (الابن), ولكنها 


E‏ باليونانية «آیکون» بمعنى «صورة» أو «تمثيل». ومنها «التأيقن» 

بالنحت. وفي السياق المسيحيء, تشير كلمة «أيقونة» إلى «لوحة» أو «رسم 
بارز» (بالفرنسية: با رليف (bas-relief‏ أو "لوحة فسيفسائية للمسيح او العذراء 

(وأحياناً أحد القديسين). وكانت الأبقونات ا مساعدة أو ا 00 
عواتهم. 


وهناك حركة ر تسى «أيكونوكلازم 16000613517», أي «تحطيم الأيقونات» أو 
«تحطيم الأوثان», ظهرت حول القسطنطينية في القرنين الثامن والتاسع ات 
ا الإسلام), رأت أن الأيقونات تشكل سقوطا في الوثنية باعتبار أن كثيرا قن 
المضلين أصبحوا يظئون أن الايقونة هي نفسها الشخص المقدّس الس 
عليها. وقد نجحت الحركة بشكل مؤقت إذ ظهر أباظرة معادون للأيقونات. وحتى 
بعد قمع الحركة, كان الفنانون البيزنطيون يحاولون الابتعاد عن التصوير الواقعي 
والميل نحو التجريد. وذلك حتى يبتعدوا عن التجسيم والتوثين. 


وفي الفلسفة الحديثة يرى بيرس أن هناك علامات ثلاثاً: الشاهد «إندكس “«1006» 
(وهو الإشارة الغادية مثل إشارات الخرؤر على سبيل المتال:.فثمة “مسافة 
تفصل بين الشاهد والمشار إليه), والرمز (وهو إشارة تُختار لتقوم مقام شيء 
محدد فالعلم هو رمز الوطن, فالثغرة بين الشاهد والمشار إليه تضيق). وأخيراً 
الأيقونة (وهي علامة تدل على موضوعها من حيث انها ترسمه أو تحاكيه وبالتالي 
يُشترّط فيها أن تشاركه بعض الخصائص). 


وفي هذه الموسوعة, نستخدم عبارة «لغة أو نة بمعنى أنها لغة تحاول أن 
تلغي المسافة بين الدال والمدلول إلى أن يصبح الدال مدلول, ملتفاً حول نفسه 
لا يشير إلى شيء خارج ذاته مركز كامل حول الذات). وحالة التأيقن الكاملة 
هي حالة الالتفات الكامل حول الذات. 


ولنضرب بعض الأمثلة على اللغة الواحدية المتأيقنة أو تلك التي 
تحاول أن تصل إلى الواحدية: 


1 الصور والرسوم والنماذج والأشكال البيانية. 
2 اللغة التصويرية الصينية (الإيديوجراف) والكتابة الهيروغليفية حين تكون 


الكلمة قن نفسها الصورة المرئية للضي فار إلى " السمين:" الكل اة 
تكون الكتابة قائمة على رسوم ترمز إلى أشياء أو حالات (خلاف الكتابة الأبجدية 


المُكوّنة من اجتماع حروف تستحيل أصواتاً وتستحيل الأخيرة مدلولات). 


3- الكلفات التي حاكن :صوتها مغناها مثل «اريز الظاترات»»: :واتهيق الخمير» 
و«وشوشة» و«غرغرة» و«اسقسقة» و«فرقعة» و«طرقعة». 


ات الال مل :دام قري قله ر عق الال ولكنها لةه هاما 
(وكذلك صيحات اللذة الجنسية). 


5- يقال إن لفظة «أم» (وهي لفظة تتكرر في كل اللغات) تشبه. حينما ينطقها 
الطفل, الصوت الذي يحدثه أثناء عملية الرضاعة. ويُلاحظ أن الدال «أم» هنا قد 
التصق تماماً بالمدلول نفسه (حركة فم الطفل أثناء الرضاعة), فهي, إذن, لفظة 


6 الأيقونة حينما يظن العابد أنها تصبح موضع الحلول الإلهي بالفعل لا مجرد رمز 
له والتمثال خينما يظن العابد أن الإله حل فيه فأصبح التمثال هو الإله. أي تضدّم. 


7 اللقة الغلمية الذقيقة, وخصوصضا فى جالتها الحبؤية: اد تة اللقة محموفة 
من الدؤال المكتفية ئداتها. 


8 اللغة الخاصة جداً التي لا يفهمها إلا صاحبها. 
9 التعويذات السحرية التي لا تعني شيئاً في حد ذاتها ولكنها من المفترض أن 


تؤدي إلى إحداث اثر ما. 
0 اسم الإله الأعظم حينما تنسب له مقدرات سحرية. 


1 _ كان الناقد المسرحي أنطوان أرتو كإنظر ما يُستََى «مسرح القسوة») 
يطمح إلى مسرح أيقوني ليس مبنياً على الكلمات وإنما على حركة الجسد 
فباشزة وغلن مشاركة المتفرحين.دون وخود نض يدهم وكان"مثله الأعلئ:هة 
المسرح في الحضارات البسيطة حين تكون التجربة المسرحية هي نفسها تجربة 
دينية شعائرية لا تحتاج إلى نص او مُخرج ولا يوجد ممثلون او جمهور ولا يفصل 
فاصل بين الواحد والآخر. 


12 - حاول أرتو نفسه أن يكتب ما سماه «الشعر اللفظي» وهو شعر مبني على 
تجاور أصوات لا ذلالة لها؛ إلا أن تركيباتها النبرية تصنغ حالات شعرية, أو هكذا 
كان الظن. 


وعكس التأيقن واللغة الأيقونية هو الحرفية واللغة الحرفية. وهي تتحقق حينما لا 
يكون للدال أي قيمة في حد ذأته, لأنه يضاهي 0 تماما. ورغم اختلاف _ 
دال دون ل اك فدلول: دون دال (أو دال لا قيمة له). ی الحالة 


الأولى :کون القن كاما في الدال وحسب:وفي _التائية تكح المعدى اها في 
المدلول وحسب. واللغة المحايدة شكل من أشكال اللغة الحرفية, فاللغة 
المخاندة تحاول أن تكون :شقافة تقاما بجي تعكين الؤاقع كما هة 


والنظم الحخلولية الكو نة تمتو عن نها من خلال الأبفوفة إذا كان فرك 
الكمون هو عقل الإنسان, وهي في هذه الحالة تستخدم ورا مجازية عضوبة, 
فالكائن العضوي المكتفي بذاته, الذي لا يشير إلى ما هو خارجه؛ هو قمة 
المرجعية الكامنة. كما تعبّر الحلولية الكمونية عن نفسها من خلال الحرفية (إذا 
كان مركز الكمون هو الطبيعة والتاريخ). أما النظم التي تدور في إطار المرجعية 
الفتجاوزة فتعير عن نفشنها من خلال اللقة:المجازية التي تو كدالمساقة بين 
الدال والمدلول وعلاقة الاتصال والانفصال بينهما. 


وفي هذه الموسوعة نضع التأبقن الكامل مقابل العمومية الكاملة التي تصل إلى 
ويصبح هو الكل ٠‏ مرجعية. ذاته, ومر كن الكضون: وتذهب بعص الا الفكرية 
(اللاعقلانية المادية) إلى أن كل ظاهرة كيان فريد لا يمكن ان تنتظمها اة أنماط, 
ومن ثم لا يمكن دراستها أو حتى فهمهاء فالظاهرة هي تجسد اللوجوس ومركز 
الكمون. والشعب العضوي (فولك) هو تعبير عن حالة التأيقن هذه حين يحوي هذا 
الشعت معياريته :«داخلة ولا يستطيع اعد أن «يخكى عليه سب معيارية خارجة 
عنه. والإنسان الطبيعي والتنويعات المختلفة عليه (الإنسان الدارويني والإنسان 
التشسشوى) تحمل معباريته واخلف فهو الندء والنهاية: هو الإنسان. المتاله, بل هة 
الإله نفسه. ا ا ع N‏ 
في الكل تماماً فلا يكون له وجود خارجه ولا تكون له انه حدود مستقلة. وتذهب 
بعص المدارس (العقلانية المادية) إلى أن الظواهر كافة خاضعة لقانون واحد عام 
يمكن الوصول إليه ودراسته. ومن ثم يمكن التنبؤ بحركة الجزء في إطار معرفتنا 
بالكل و انيه التايقن والعهوفية هي صدى لتثثائية ضلبة أخرى" التمركز حول 
الذات والتمركز حول الموضوء: 


«المبدأ الحيوي» ا 0 »animism‏ ويُقال له أحياناً اا 
«مذهب حيوية المادة» أو «الحيوية». وهو مذهب يرد الحياة والحركة إلى قوة 
باطنة في المادة هي «النفس» (باللاتينية: أنيما (anima‏ وبشير المصطلع إلى 
الأشياء والظواهر الطبيغية (من.بينها أرواع المونى وبخاضة الاشلاف:» وة 

كونية a‏ ومن ثم ارف مها مل واا و الأشجار 
والخبال وال ججار) كما لو كانت شخضيات جية لها مقدرة:في الناتير على الإنسان 
ومسار حياته والتدخّل في مجرى الحوادث. ولذا كان الإنسان يعاملها معاملته 
لبني الإنسان من ا لفن خلال القرابين) وأحياناً المراوغة. وتُعَدٌ عبادة 


ونحن نرى أن كل الفلسفات والديانات الوثنية هي أيضاً تنويعات على هذا المبدأ, 
فالعبادة الرومانية هي عبادة تؤمن بمجمع الآلهة وبعدد هائل من الهة كامنة في 


القوى الطبيعية والأماكن وهكذا. ولذا كان للمنزل إلهه وللمدفأة إلهتها. ولكل 
النترة إلهها. وكان الإنسان يقدم القرابين لإله المكان لا إله العالمين. ولذا حينما 
كان ينتقل من بلدته إلى بلدة أخرئ كان يتين الهثه اول التقرب لإله المكان 
الذي ارتحل إليه. وكلما ازدادت الوثنية رقيا قل عدد الآلهة, إلى أن إلى 
0 الإله القوفي الواحد الذي يحل في الأمة والشعب, ولكنه ليس إله العالمين 

فقصوو اهما ويفكق أن بضل المبداً الحيوي إلى درجة من العالمية ويؤمن 
الإنسان ا الكلية للعالم (باللاتينية: أنيما موندي ا٩٣‏ 300103) وهو إله 
حال في الكون, فهو إله للعالمين ولكنه ليس مفارقاً للمادة أو التاريخ (وحدة 
وجود عالمية). 


وكل العقائد الحلولية الكمونية هي في جوهرها تنويعات على المبدأ الحيوي مع 
نزايد وتناقص في درجات التجريد. والأنيميزم البدائية هي أدناها في الدرجة, 
والحلولية الكمونية هي أكثرها تجرّداً. ويمكن القول بأن الهيجلية هي قمة التجريد 
في المبدأ الحيوي (أعلى درجات وحدة الوجود المادية العالمية). وفكرة 
الإله/الصيرورة المحورية في المنظومة الهيجلية مرتبطة تمام الارتباط بالمبدأ 
الحيوي. والعلفانية هي الأخرى شكل من أشكال المِبذأ الحيؤي بعد أن استقرك 
الأنيما تماماً في المادة, بحيث أصبحت المادة مكتفية بذاتها. تحوي داخلها كل ما 
يكفي لتفسيرها. ويدلا مث أن بقدم الإنسان القرابين للآلهة العديدة ويراوغهاء 
أصبح يذعن لقوانين الحركة ولا يحاول التخلص من قيضتها (ويظهر التأرجح بين 
التمركر حول الذات والتمركز حول الموضوع., وبين تأليه الكون وإنكار الإنسان, 
وتأليه الإنسان وإنكار الكون). وتحوّلت عبادة الأسلاف إلى الإيمان بالأرض 
والوظق وال ادل هذا ف الفعرنات والضور الها رة الاساسة 
المشتركة بين المنظومات الحلولية الكمونية البدائية والمنظومات الحلولية 
الكمونية المتقدمة 


am,‏ (الكون الأكبر) والميكروكوزم (الكون الأصغر , أى 
TT‏ (الكون الأكبر) والميكروكوزم (الكون الأصغر, أي الإنسان)» 
ترجمة للعبارة الإنجليزية «ماكروكوزم اند ميكروكوزم 30 73610605117 
9,977 وكلمة «كوزموس 6051705» تعني «كون» ولكنها تعني في الأصل 
«نظام» مقابل «كيوس «chaos‏ أي «فوضى», أما «ماكرو 13610» و«ميكرو 
0 » فتعنيان «أكبر» و«أصغر» علي التوالي. ومفهوم الماكروكوزم 
والميكروكوزم يؤكد أن ثمة تقابلاً كاملا (أو شبه كامل) بين الكون والإنسان, 
NS‏ أو الو چ أو حتى في الخصائص الجسدية 


وهذا المفهوم أو النموذج المعرفي (أو الصورة المجازية الإدراكية) هو امتداد 
للمبدا الحيوي (انيميزم) والنفسانية الشاملة والاتجاه نحو إسقاط الخصائص 
الإنسانية على الكون (بالإنجليزية: انثروبوموفيزم 311]11000170101115107), بحيث 
دون في العالم جوهر واحد (إنساني او شبه إنساني لا تتجاوزه كل الموجودات 
(ومنها الإله إن وجد(. 


والمصدر الأساسي للفكرة هو حوارات أفلاطون (فيليبوس 0 التي 
طورها أفلوطين فيما بعد. ويرد هذا المفهوم (أو النموذج) في كتابات ارسطو 
والرواقيين (الذين سموا العالم «الحيوان الأكبر» [باليونانية: ميجا زون 7602 
73 2) ويّرد المفهوم كذلك في كتابات فيلو السكندريء وهي فكرة اة 
أيضاً في النصوص الهرمسية وفي القبّالاه اليهودية والقبّاله المسيحية من بعدها. 
وفي إطار هذه المفهوم تطوّر علم التنجيم (ويتضح في "الخرائط" التنجيمية حيث 
تمثل الكون ا اجه على هة حسة |: نسان). وقد بعث مفهوم الماكروكوزم 
والميكروكوزم في عصر النهضة, مع تصاعد معدلات الحلولية الكمونية وترجمة 

ت الهرمسية و"اكتشاف" القبالاه اليهودية واستخدامها في تفسير الكتاب 
المقدس وتستند فلسفة جيوردانو برونو إلى مفهوم الماكروكوزم 
والميكروكوزم» وهي أساس اهتمامه بالسحر وبفن الذاكرة, فالإنسان من خلال 
معرفته بدانة تمكنة ا يعرف كل أسرار الكون. وبعد تراجع الكتابات الهرمسية 
استمر النموذج في كتابات لايبنتس في فكرة الموناد. 


وحتى بعد ظهور الرؤية العلمية الحديثة برؤيتها الآلية استمر نموذج الماكروكوزم 
والميكروكوزم في أشكال مختلفة مثل إيمان الفلاسفة بتمائل عقل الإنسان 
والطبيفة وهائل الل وقفاتين اة ها حظهر المكرة مره اه 
في.قلشفة :شوينهاور وإيمانه بالعالم كإرادة وقي النظزية الداروينية. والنظريات 
العضوية ككل هي تنويع على المبدأ الحيوي وتجل لمفهوم الماكروكوزم 
والميكروكوزم. واصطلاحات «علمية» مثل «المادة ذاتية التنظيم» هي امتداد 
ا 


اللوجوس 

«لوجوس» كلمة يونانية تعني «قول» أو «كلام» أ «فكر» أن «عقل» أو «معنى» 
أو «دراسة» أو «علم» (وهذا المعني الأخير هو المقطع «أولوجي ل 0109» الذي 
يظهر في كلمات مثل «جيولوجي» أو «سيكولوجي»... إلخ بمعنى «علم الأرض» 
أو «علم النفس»... إلخ. وقد تطوّر معنى الكلمة ليصبح «الأساس» 
و«المطلق» و«الحضور» (فى قصظلة ماهد العدانة): وشتلاحظ أن تة نظا 
نانسا هو التارجح بين اللوجوس كفكرة مجرد متجاوزة واللوجوس كتجسد 
وحلول وكمون. 


1 في العبادة اليونانية: 


يبدو أن الكلمة تعود إلى العبادة اليونانية القديمة. فكلمة «لوجوس» فيها تشير تد 

إلى كلمة الإله أو الآلهة إذ هي تبليغ يأتي للنبي الي اللي والحكمة ‏ الا 
وال هو تسان يوحي إلية اا الس الوحوس) ويوصاو للناس. لكن 
فكرة التليغ ند ات في التراجة ونا التحسيد في العرايد.فاضبخ كلام النبي نفس 
لوجوس (وهذا الصراعء بين التبليغ والتجسد. هو صراع بين التوحيد والتجاوز من 
جهة, والحلولية الواحدية ووحدة الوجود من جهة اخرى). 


2 في الفلسفة اليونانية القديمة: 


استخدم بعص الفلاسفة اليوانيين (هرقليطس مثا هذه الكلمة, فأصبح اللوجوس 
المبدأ الذي إبسير الكون من خلاله, وهو الذي پفسر الثبات وراء التغير والنظام 
وراء الفوضى. فالأشياء رغم تنوعها تجدث حسب اللوجوس. ويبدو أن هرقليطس 
كان يرع أن اللوجوس له وجود أو تجل ماذئ مثل,الثار, فكان اللوجويين. لم يعد 
كلمة أو مبدأ وإنما تجسّد في الكون على هيئة عنصر. ويعتبر اللوجوس فكرة 
أساسية عند الرواقيين بنزعتهم الحلولية التي تقرن بين الإله والطبيعة. وهم. مثل 
هرقليطس, يرون أن اللوجوس قوة مادية في العالم (النار الأزلية) تسري في 
كل الكائنات باعتبارها مصدر الحياة أو العلة السببية والمشتركة, الخالقة 
والحافظة والمقومة لجميع الأشياء. والتي تُنظم الكون وتحقق التوازن بين 
العناصر كافة, فهي العناية الإلهية أو القصد الإلهي وهي أيضاً روح الإنسان. 


واللوجوس أزلية كما أنها روح الكون. 
3- اللوجوس أورثوس واللوجوس سبرماتيكوس: 


من الاستخدامات الأخرى لكلمة «لوجوس», اصطلاح «لوجوس اور وتر أي 
«العقل السليم», أو «الحجة السليمة» (وكلمة «أورثو» هي تلك الموجودة في 
كلمة «أورثوذكس». اي «العقيدة السليمة»). وقد استخدم السفسطائيون 
اصطلاح «لوجوس روفن للإشارة إلى المبادئ والقواعد المنطقية التي ينبغي 
اتباعها للوصول 0 الاستنتاجات السليمة التي يمكن استخدامها لتقديم و 
نظر ما بطريقة سليمة. وقد استخدم الرواقيون (من اليونانيين والرومان) العبارة 
اللاتينية «ريكتا راتيو ١2610‏ 16©612» للإشارة إلى النظام أو القانون السليم أو 
الضرورة التي لعب أن تمتثل لها أفعال الإنسان والعنصر العاقل الكامن في كل 
الأشياء. فكأن اللوجوس هنا هو الراتيو (التي اشقت منها كلمة «راشيوناليزم 
«rationalism‏ أي «العقلانية»). 


وقد استخدمت الكلمة أيضاً في الفلسفة الرواقية في عبارة «لوجوس 
سبرماتيكوس 506111311005 10005» بمعنى «الكلمة التي تعطي الحياة». وهي 
عبارة تعني أن الكلمة بمنزلة البذرة او المنيّ او سائل الحياة الذي ينثر في العالم 
باسره فيسبب الولادة والنمو والتغير في كل الاشياء (وهنا تظهر واحدة من اهم 
مفردات الحلولية). وإذا كان العالم من منظور اللوجوس أورثوس يشبه الآلة 
التي ثدار من الخارج, فهو هنا يشبه الكائن الحي. وتحوي اللوجوس 
سبرماتيكوس سائل الحياة الذي يحوي بدوره عددآ غير متناه من الحيوانات 
المنوية تقوم كل واحدة منها بخلق أو توليد كيانات, لكل منها هدف مستقل. ومع 


هذا فون كما ماعمة اوه 
4 فيلون: 


استخدم فيلون مفهوم اللوجوس باعتباره القانون قبل أن يُخلق ويُرسل إلى 
الأرضء والمثال والنموذج الذي خلق الإله العالم وفقاً له (كما يقول 500 
وهو أيضا العفل الكوني قبل خلقة والوستيظط الذي خلق الإلة الغالم.ية 

الفنان بالآلة) والذي نعرف الإله به وهو الشفيع لنا عنده. وهو كذلك 0 كك 


المذكور في التوراة الذي ظهر للآباء وأعلن لهم أوامره. ولكن اللوجوس مع 


تصاعّد معدلات الحلول يصبح كامناً في جميع المخلوقات, ولذا فهو العقل 


ويمكن القول بأن اللوجوس هو الركيزة والمرجعية النهائية النئ قذ تكون |6 
كامنة: في الطبيعة أو مجاورة لها او ا ا 0 
جاز لنا استخدام اللوجوس كمقولة لا ذات دلالة عامة في مجال مقا 

الأديان فيمكننا القول بأن اللوجوس هو النقطة التي يلتقي فيها الإله (المطلق) 
مع الإنسان (النسبي) داخل التاريخ والزمان ليتواصل معه وأن هذه هي الإشكالية 
الأساسية التي تواجهها كل الأديان ويحلها كل دين بطريقة مختلفة, نابعة من 
رؤيته. وقد أخذ اللقاء بين الإنسان (النسبي) والإله (اللوجوس و المطلق) في 
حالة اليهودية شكل حلول الإله في الماشيّح وفي التوراة ثم في التلمود وأخيراً 
في الشعب اليهودي الذي يصبح بذلك مركز خلاص البشرية جمعاء. ثم تعمّق 
المفهوم مع انتقال اليهودية إلى تربة مسيحية (فقد عاش معظم أعضاء 
الجماعات اليهودية ابتداءً من القرن الرابع عشر في أوربا). فازداد مفهوم 
اللوجوس مركزية ا . ونجد أن التراث الحاخامي يجعل المشناه هي 
اللوجوس. أما التراث القبّالي فيخلع هذه الصفة على الشعب اليهودي الذي لم 
يعد مجرد تجسد للإله بل أصبح جزءاً لا يتجزأ منه (والشخيناه هي الشعب 
اليهودي وهي أيضاً اللوجوس). ويرى القبّاليون أن اسم الإله الأعظم (اللوجوس) 
هو أكبر تركز للحضور الإلهي ("في البدء كانت الكلمة" أي أن الكلمة هي 
الاصل). . ومن يفك شفرة هذا الاسم, . ستتدفق فيه القداسة والحضور الإلهي 
ويمكنه الإتيان بالمعجزات والسيطرة على العالم: مثل التساديك الذي 
يسمّى «بعل شيم طوف», وهي عبارة عبرية يمكن ترجمتها بعبارة «صاحب 
اللوجوسش»: وبر ظط السعر بين أغضاء الجماغات البهودية بهذا المفهوم. 


وفي اللاهوت المسيحي, أصبحت كلمة «لوجوس» تعني «المسيح وابن الإله قبل 
ان ينزل إلى الأرض». وهو الأقنوم الثاني وهو ليس منفصلاً عن الأب قان كان 
را عنه. واللوجوس مخلوق من المادة الإلهية نفسها قبل بدء الخليقة. وهو 
موجود في عقل الإله ثم خرج إلى الكون. فالمسيح هو تجسد الإله (المطلق) في 
الزمان (النسبي) ينزل ويُصلب ويقوم. وبعد قيامه, يعود المسيح إلى الأب, 

وتصبح الكنيسة (جسد المسيح) اللوجوس المتجسد. فهي معصومة والبابا 
(رئيسها) معصوم. 


ويرى البعض أن اللوجوس في الإسلام هو القرآن (نقطة لقاء المطلق بالنسبي) 
على اعتبار أن القرآن هو كلمة الإله المطلقة وعلى اعتبار أنه كان قائماً بذات 
الإله باعتباره صفة من صفاته تعالى, ثم تشخص تلاوة وسفاغا وكتابة في الوجود 
الكوني ودوك العمسلفون أن هذه ليست حالة تجسد وإنما مجرد تبليغ وتذكير 
م 0 القائمة في حالة التجسد هي علاقة توالد (وهو ما عبر عنه 
القرآن بقوله: "وقالت النصارى المسيح ابن الله" وجاء على لسان بني إسرائيل 
انحن ا 1 ). أما العلاقة بين كلام الله القائم بذاته والقرآن إلمتلو أو المكتوب 
في المصاحف فهي علاقة الدال والمدلول اللذين لا يلتحمان أبداً إذ تظل هناك 
مسافة :بينهما: هي صدى: للمسافة بين الخالق وكل«مخلوقاته (الإنسان. والطبيغة): 
والرسول (ضلى الله عليه وسلم) ليس تجسداًء فهو ليس إلا حاملاً للرسالة 


المكتوبة ولا يكتسب أنه عصمة وإن كان يكتسب مكانة خاصة لا تماثلها مكانة. 


وتستند كل المنظومات المعرفية العلمانية إلى ركيزة نهائية (لوحوين) كامنة :فقن 
العادة تكون نهدل الغتصز الأساسئ الذّىق يمكن من خلاله تكسير الكون. وهن 
ما يمكن تسميته «المطلق العلماني» وكلها تنويعات على المطلق العلماني 
النهاتي: الطبيعة/المادة: والدولة في السى الصهيوى في اللوجومن الجحديد 
(والعجل الذهبي) الذي يحل محل الإله في النسق الحلولي التقليدي. وتتهم 
فلسفة ما بغد الحداثة كل الفلشفات: الغربية بأنها "متم ركرة حول اللوحوسن", 
ملوثة بالميتافيزيقا, ويحاول أنصار ما بعد الحداثة انش نسق فلسفي بدون 
لوجوس ومن ثم بدون مركز وبدون ميتافيزيقا بل بدون حقيقة. 


القداسة بين وحدة الوجود الروحية ووحدة الوجود المادية 
«القداسة» لغةَ هي الطهر والبركة. ويتغير المعنى بتغير مجال تطبيقه: 


1 حينما تشير الكلمة إلى الإله. فإنها تعني الكمال الإلهي والتنزه عن 
الموجوداتم کک يقال : قدّس الإله» بمعني «تنزه», و«قدّس فلان ال 
بمعنى « عظمه وكبّره ور عما ل يليق بالألوهية». وجاء في التنزيل , 'ونحن 
e‏ وهو معنى اسام للكلمة داخل المنظومة ا 


2 نها تطنق الكلفة على البشريكون معناها الطهارة :وجلول التعفه أه 
البركة. كما يمكن أن يكون معناها الطهر الذي يصل إليه الإنسان باتباع تعاليم 
الإله وبفعل الخير وتحاشي الشر. والمعنى الكامن هنا أن الإنسان يتطهر من 
اذاق المادة مثلما يتنزه عن الطبيعة. وعلي هذا يَقال: «قدس الإله فلاناً» بمعنى 
«طهره وبارك عليه»,. و«قدّس الإله تقديساً» بمعنى «طهّر نفسه له». 


مخ الواضع: إذن: أن تغرفات القداسة الت :وروت :في ,مهاعم الل العرهة دود 


اساسا في ٠‏ |طار المنظومة ا وقد وردت السمات التالية في معاجم علم 


1 غير خاضع للتقييم النقدي الذي يقتصر على ما هو زمني. 

2 لمَْقد تون يكون:ذائما موهضع احدرام :ممروة «الحسية: 

3 - لا يمكن انتهاكه أو الخروج عليه. 

4 - عادةً ما تستلزم الموجودات المقدّسة أن يقوم الإنسان حيالها بطقوس 


(دنتية ) وخصوص] عند التجاته النها أو .معاملتة لها أو اقترابة متها أو اتضاله مغها 
فاد از فوا ا ف هور من الحو 


25 1 دم للح «المقددّس» مقابل «المدتس» (الحرام مقابل المباح), وهي 


ثنائية تعرفها جميع المجتمعات الإنسانية تقريباً. 


6 والشيء المقدّس ليس مقدّساً في ذاته واا تقر ] لارتباطه بمصدر القداسة 
وإشارتها له. ولذا فإن ما قد يكون مقدّسأً في مجتمع قد يكون مدنّساً في مجتمع 
آخر. 


7ه والأشياء الف نة يمكق أن كون الآلية والأرواع: والملاتكة: كما كق .ان 
تكون إلكائنات الخارقة للطبيعة أو حتى ينبوع ماء أو شجرة أو حجر أو قطعة 
نشيج أو قصيلة خيوائتة» بل قذ تكون. الألفاظ والعبارات والصيغ الكلامية والأنغام 
الرنيلت انعا مقد شه ,ويمكن أنضا أن تكون معاهيم,مجودة قل الام الف 
- أرض الوطن. 


ار خاضع للتقييم وجهة ر ا هو مدنئس e‏ کک 


والشيء المقڈس تتحدد قداسته بسبب صلته بمصدر القداسة وتتحدد درجة 
قداسته بمدى قربه أو تغذة عن هذا المصدر. 


لكل ما تقدّم, لابد أن نشير إلى مفهومين مختلفين للقداسة, أحدهما داخل إطار 
الفرجفية المتجاوزة (المنظومة التوعيذية) والآخر داخل إطار المرععية الكامنة 
(المنظومة الحلولية). فالمصدر الأوحد للقداسة في الإطار التوحيدي هو الإله 
العلي القدير: والفداسة التي تفيض تيه لست أمر ا مادا متجبيندا يفيض عل 
الاشياء فلل ثتاناهاء وا نما كو ام قير متظور وغير مقهوم اها دل تمان 
الإله. فحينما نقول «عمت بركة الإله» فإننا نعني: «فاضت رحمته». وإذا كان الإله 
مصدر القداسة الأوحد, فإن جوهر قداسته يعني انفصاله عن الموجودات وتنزّهه 
عنها. ولذاء حينما توجد أشياء مقدّسة في المنظومات التوحيدية, فإنها تكون 
قير إلى الإله العلي ولا تعسيده. ويلخض عفر ين الحظاب (رضي الله عنه) 
علاقته بالحجر الأسود (وعلاقة المسلم بالمقدّسات) حينما قثّل الحجر الأسود 
قائلاً "إني لأعلم أنك حجر لا تنفع ولا تضر, ولولا أني رأيت رسول الله (صلى الله 

عليه وسلم) يقبلك ما قتّلتك". فالحجر لا يعي ولذا فإن عمر (رضي الله عنه) لم 
فلك اذه مقد من قن جد ات او اة ا ف ا 
رسو الله عا اة ا فل ذلك فل ا أنه لدی ا 
الطاعة والاقتداء بالرسول (صلى الله عليه وسلم(. 


ولذاء فإن الشيء المقدّس في إطار المرجعية المتجاوزة (المنظومة التوحيدية) 
هو دال يشير إلى المدلول المتجاونل مع الاحتفاظ بمسافة :بين الدال والمدلول: 
هي مسافة لاكيمكن تجاوزها بآبة حال ولكن. الإنسان قد تفيض "فيه الفداسة 
بشكل جزئي وتنقص المسافة بينه وبين الخالق إن هو حوّل المسافة التي تفصل 
بينه وبين الخالق إلى مجال للتفاعل معه. ويمكن إنجاز هذا إن حاول الإنسان 
الوصول إلى الصفاء والكمال الأخلاقيين باتباع تعاليم الإله التي أرسل بها في 
رسالته: ومن خلال الاستقامة والخلاص من 'الأدران والشتوائب اللأخلفية 


والتوفات :والميول الييفية ا هر رة الى تدفعه تجو عالم الطييعة/ العادة: 
والواحدية المادية الكونية, بعيداً عن الإله(. 


وفي هذا الإطار. يمكن فهم التصوف التوحيدي, فعن طريق المجاهدات النفسية 
والتحارب الصوفية والزهدية, وما إليها من الممارسات, تتطهر النفس البشرية 
من أذرانها وترقى في معارج قدسية بالمعنى المجازي, فهو تقرّب من الخالق لا 
يسد المسافات وإنما يحوّلها إلى مجال للتفاعل, ومن ثم لا يمكن أن يلتصق 
المتصوف بالإله أو يفنى فيه أو يتوحد معه, فالإنسان هنا ليس «الابلا مدلول 
ولیس دالا ببحت عن مدلولء وإنما هو دال محدد له مدلول إنساني محدد لا 
ستطية الإنساة)اعتراله او التخلى عته أو تجاوزة:واتفا يمكنة تحقيق إفكاناثة 
الربانية الكامنة فيه عن طريق التواصل مع الإله والتقرب منه دون إلغاء المسافة 
(الحيز الإنساني) التي بين الخالق والمخلوق. والشعائر علامة على 
الطريق الذي لا نهاية له. وليست صيغة سحرية على المؤمن تملك تاها وإذا 

حاول الإنسان أن يؤدي الشعائر, بحذر شديد ودقة بالغة. فهذا من قبيل الطاعة 
والرغبة في الانتماء للجماعة والتقرب من الله, كماما كما فعل عمر بن الخطاب 
(رضي الله عنه) حينما قبّل الحجر الأسود. 


وعادة ما يحاط الشيء المقددّس بمجموعة من المحرمات الطقسية بحيث لا 
يقترب الموجود العادي من النظام المقدّس إلا إذا قام بطقوس تمهيدية وتطهرية 
تؤهله للاتصال به. وداخل الإطار التوحيدي, يُعَد هذا تعبيراً عن الخشوع للمدلول 
المتجاوز والمصدر الأوحد للقداسة, وعن احترام الإنسان للخالق وإدراكه 
لقداسته, بمعنى تجاوزه و وعن إدراكه لوجود الحدود الفاصلة بين الخالق 
والمخلوق. ولذاء فإن غل الإنسان أن يعقوم بشعائر الطهارة هذه ل( يمسه إلا 
الفطهرون), ومع هذل لا يضح الشيء الفقدين مصد رز القذاسة أؤمكمتها أو 
تجسيداً لها؛ إذ يظل جزءاً من النظام الدلالي التوحيدي ويظل مصدر القداسة 
الأوحد هو الإله. 


ومصدر القداسة في إطار المرجعية الكامنة (المنظومة الحلولية الواحدية) هو 
الإله أيضاً ولكنه إله حال في مخلوقاته كامن فيهاء لا يتواصل مع مخلوقاته إلا من 
خلال تجشّد, وتنتقل القداسة من خلال حلول الإله في مخلوقاته؛ الفرد أو 
الجماعة أو الكون باسره. ولذاء تأخذ القداسة شكل مادة سائلة أو شحنة كهربية 
تفل أو موحات صوئنه فل :من الله إلى“ الموجودات (التراي أو الطعام أو 
الشراب أو وآلبات أو الإنسان). والموجودات التي تنتقل إليها القداسة تصبح 
قداستها كامنة فيها. . ومن ثم فإن الحجر إلأسود يیصبح (هو نفسه) بالنسبة 
لأصحاب الاتجاهات الحلولية مقدّساً (تماماً مثل قبور الأولياء ومثل الأرض في 
المنظومة القومية العلمانية). ولذاء فإن ملامسته تعني انتقال القداسة منه إلى 
من يلامسه:, اي ان العملية هنا هي عملية التصاق مادية وملامسة حسدبة وليست 
عملية طاعة وتهذيب للنفس وتجاوز لعالم المادة. فالشيء المقدّس في النظام 
الحلولي الكموني هو دال يلتصق بالمدلول الأوحد (الإله). والإنيسان أيضاً دال 
يزداد في الاقتراب من مصدر القداسة حتى تةق :الال تاها ويتوحد به. ويتم 
هذا سن خلال إشراق. ناشن أو من خلال اتباع ضنغ طقؤسية تنفد بشكل ضارم: 
افك خلال تعاويذ ولعنات وبركات معينة ا بدقة بالغة وكأنها معادلة رياضية, 


إن وضعنا الأرقام في موضعها وصلنا للنتيجة الصحيحة. ويمكن أن تنتقل القداسة 
من خلال الوراثة لز من خلال العام اتفال جد ر فهي منيبالة اه تكون 
بيولوجية عضوية. بل تصبح كذلك حرفيا في كثير من الأحيان:(الشعي المختاز 
موضع الحلول). ومن ثم لا علاقة لها بالأمر بالمعروف والنهي عن المنكر وفعل 
الخير وتحاشي الشر. 

والإنسان في المنظومة الحلولية الواحدية ليس دالا يشير إلى مدلوله الإنساني, 
اڈ ذال ا لول ارول ان دت يكن خلال ولل متحاون عن طرق 
الالتصاق بمصدر القداسةروعن طريق التوحد به. وإذا كانت الشعائر في 
المنظومة التوحيدية تعبيراً عن طاعة الإله. فهي في المنظومة الحلولية وسيلة 
التوحد معه والالتصاق به وهي في و الأمر تعبير عن رغبة الإتسان في أن 
تكون إرادته من إرادة الخالق حتى يمكنه التحكم في الكون - ومن هنا ارتباط 
القداسة في المنظومة الحلولية الواحدية بالسحر. وترتبط القداسة في هذه 
الحالة بالقوة ؛ التاتيرية الشاذة التي تتجاوز المقدرات الإنسانية العادية,. ويحاولٍ 
الإنسان أن يظفر باكبر قسط من المنفعة من خلال ET‏ وخصوصاً في 
الأخور التي ترق تفه عاجرا عن بلوغها a‏ الانتصار في الحرب - 
التنبؤ والاستخارة - القوة الشافية - الخصوبة الإنجابية - الخصوبة الإنتاجية... إلخ. 


وكما أسلفناءيحاط الشيء المقدّسٍ بمجموعة من المحرمات الطقسية. ولذاء 
لابد من القيام بطقوس تطهرية. ولأن القداسة ا شكل مادة في المنظومة 
الحلولية الواحدية, فإن الشيء المقدّس الذي يحوي القداسة داخله لابد أن يُعرّل 
تماما عن العالم غير المقدّس حوله (وإلا. فإن شحنة القداسة الموجبة قد تضيع 
وتحيّد بسبب شحنة الدناسة السالبة). ويبالغ الشعب المقدّس في شعائر الطهارة 
وفي عزل نفسه عن الآخر لنفس السبب. فإلشيء المقدّس والشعب المقدّس 
يصبحان بذلك تجسدا لمصدر القداسة وتجلياً له وليس إشارة إليه. ولعل الفرق 
بين القرآن الذي يقرؤه المؤمن والحجاب الذي يصنعه الكاهن هو فرق بين 
الخشوع لله والإيمان بقدرته من جهة والرغبة في الالتصاق به والتحكم فيه من 
جهة اخرى. 


وقد ترتبط القداسة بصفات وسمات ليست قد نة بالمعنى المحدود للكلمة 
ولكتها تعدؤي علي تعض السمات التي سم بها المقدس. ولذاء كان الشيء او 
الشخص الذي يتسم بهذه الصفات قد يُعدٌ مقدّساً. ولهذاء يكتسب الطبيب شيا 
المقدّسة (في تصوّر بعض الناس). فالطبيب يأخذ أعشاباً ويخلطها فتتحو 

الأعشاب من مجرد مادة طبيعية إلى دواء (سحري) قادر على الشفاء, اه 
باخذ الحديد'(هذه المادة الصلبة) وتضعها علق الثار زهذه المادة المهيية غير 
الضلبة) قيلين الحديد..وفي كنا الخالتين::فإن عملية التحويل غير مفهومة لذق 
الإنسان في بعض المجتمعات. وحتى بعد فهمهاء تظل عملية التحويل عملية 
مذهلة ذات أبعاد رمزية تتجاوز العملية المادية المباشرة (وعلى سب شل الحنال: 
فإننا تعلم سر فقون قرغ إلا | اا لا تملك إلا الاجساس يمهايئة حينما يظهر) :بل 
إن الصانع نفسه, الذي كان يقوم بالعملية, يشعر بمهابتهاء ولذا يقوم بتلاوة 
تعويذات معينة ويقوم ببعص الشعائر وكأنه يقترب من لشيء مقدس. وقد ووو 
أعد المعتديس المعماريين أن الاين الديرة س خا فون الجر لا ندا ون 


عملهم إلا عند الفجر بعد أداء الصلاة. وذلك حتى تحل البركة. 


وفي المجتمعات التقليدية. ظهرت أحاسيس الخوف من التاجر والمرابي لهذا 
السبب؛ فهما يحركان البضائع ورأس المال فيحدث التحول (الريح الوافر) دون 
إضافة أي شيء. ومن ثمء, ارتبطت هذه المهن بالقداسة (بالمعنى الحلولي 
الواحدي) ثم بالسحر (ومِن هنا إحساس أعضاء الجماعة ,الوظيفية قد ليت هة 
وبمقدراتهم السحرية واا في المجتمعات التي وَظفوا فيها). والبغاء 
المقددّس في المجتمعات الوثنية البدائية مثل جيد على القداسة الحلولية المادية. 
فالبغي المقدّسة؛ من خلال ماري لجسن مع العابدين, كانت تَوضّلَوم 0 
القداسة. 


ويختلف نطاق الحلول والكمون ومن ثم نطاق القداسة. فيمكن ان يزداد تركز 
القذاشة يتزايد درجة الحلول:وكمون المركر وقد تتركز القداسة :في أحد عناصز 
الكمون دون بغيره وتظهر الثنائية الصلبة. ويمكن أن يتركز المركز في الإنسان 
وهذا بدوره باد شكلين: حلول في فرد, وحلول في جماعة. وفي حالة الحلولية 
ال :تان الدلى أه الرفيم يضح هو وحدة موص القداسة أو الوسيط الاح 
بين مصدر القداسة-في. الكون والعالم المادي. وهو صاخب:العرفان (والغتوضص): 
كلاه من كلام الإلة وستلوكه إلهي: فهو نخد كامل للإله في :الأرض ر وقي تطاق 
وحدةالوجذد ال كه بعد أن الماش هو موضع الخلول» أما'قن تطاق وجدة 
الوجود المادية فهو الزعيم المُلهم 


صاحب العرفان, كلامه من كلام الإله وسلوكه إلهيء فهو تجشّد للإله في الأرض 
ويتسع نطاق الحلول, ويتركز الحلول الإلهي في شعب فيصبح هو المركز وموضع 
القداسة, فهو الأنا المقدّسة (الإمبريالية التي تخوسل بقية البشر والطبيعة) 
ويصبح هذا الشعب د تجسّد الإله في الأرضء ولذا فهو شعب مقدّس وأرضه 

وحدة الوجود 0 تأخذ الحلوليات الوثنية هذا الشكلء واليهودية قبل 0 
الأنبياء تنيع تفس التحط. أما في إطار وحدة الوجود المادية, فالقوميات العلمانية 
(التي تقدس الشعب) هي تعبير عن هذا النمط . ويمكن أن تتركز القداسة في 
الطبيعة/المادة فتصبح هي المركز المقدّس الذي على الإنسان أن يذعن له 
ويظهر هذا في وحدة الوجود الروحية على هيئة العبادة الحلولية للطبيعة وتأليهها 
وتقديس الأرض, ولا يختلف الأمر كثيراً في وحدة الوجود المادية فالقوميات 
العلما نية التي تقدش الأرض وحدود الدولة والدولة نفسها هي تعبير عن هذا 
الشكل من أشكال الحلول. كما أن E‏ البئية الخديذة التي تقدس "أمنا 


ثم يتسع نطاق القداسة ليشمل الكون بأسره فيحل الإله في الكون (الطبيعة, . 
الإنسان) ويكمن فيه, أي في كل الظواهر الطبيعية والإنسانية وبنفس الدرجة, أي 
أن كل المخلوقات (الإنسانية والطبيعية) تصبح ممتلئة بالقداسة وبنفس الدرجة 
ويتجسد المركز من خلالها وبنفس الدرجة. ولذاء يصبح كل شيء مقدّساً 
ويتساوى في الدرجة مع الأشياء الأخرى (بمعنى التسوية لا المساواة). وبذاء 


تصبح كل الأمور متساوية أفقية لا تراتب فيها ولا هرمية, يتساوى امعان 
والنسبي. والمقدّس والمدئّس, والروحي والماديء والمركزي والهامشي 
والإنساني والطبيعي, e‏ أن كل الأمور تصبح نسبية مباحة لا قداسة لھا 7 
هي حالة السيولة الشاملة وحالة ما بعد الحداثة والحلولية بدون إله. 


ونحن نرى أن البحث عن المقدّيس شيء اسانسی بالنسبة للإنسان, إذ يبدو أن 
الإنسان لا يمكنه أن يواجة.عالماً من الصيرورة الكاملة: والحياد الكامل: لا مركز 
ا یرت را اا و يحاول دائماً 
أت يستعيد القداسة لعالمه. وهذا يعود إلى أن الإنسان ليس مجرد إنسان طبيعي, 
مجموعة من العناصر البيولوجية, وإنما يوجد داخله ما يميزه عن الطبيعة/المادة. 
والعلمانية في تصوّرنا هي محاولة نزع القداسة عن العالم. وما بعد الحداثة 

تحاول أن تلفي كل الثنائيات:ومنها ثتائية المقدمن والمدتسن: حتى يضح العالم 
عالما من الصيرورة الكاملة لا هو مقدّس ولا مدتس, ولا هو ثابت ولا متغير, ولا 
هو أزلي ولا زمني. 


الباب الثانى: الحلولية الكمونية الواحدية والعلمانية الشاملة 


الحلولية الكمونية: تعر 
تدور معظم رون العالة J‏ عناصر هي في الواقع عنصران اثنان: الإله من 
جهة والإنسان والطبيعة (أي العالم) من جهة أخرى. ومذهب الحلول أو الكمون 
(أو الحلولية الكمونية الواخدية أو وخدة الوجوة) هو المذهب القائل بان الإله 
والعالم (الإنسان والطبيعة مُكوّن من جوهر واحد, ومن ثم فهو عالم متماسك 
شكل عضوئ عصمت. لا تتخلله آية ثغرات ولا يعرف الانقطاع ويتسم بالواحدية 1 
الضارفة: ويمكن رة كل الظواهر فيه مهما ئلة تندّعها واتعدام تجاتسيها: الى هيدا 
واحد كامن في العالم هو مصدر وحدة الكون و تماسكه ومصدر حياته وحيويته 
وهو القوة الدافعة له الكامنة فيه. ويمكن تفسير كل شيء من خلاله 


ووحدة الوجود الروحية ووحدة الوجود المادية قد يختلفان في بعض الأوجه 
الفرعية إلا أنهما يتفقان في الأساسيات والبنية. فكلاهما يرى أن العالم يتكون 


من جوهر واحد. 


1 وهذا الجوهر الواحد أو المبدأ الواحد يُسيَِى «الإله» أو «الجوهر الإلهي» في 
وهات وحدة الوضوة الروحية (الجلولية الكهونية الروحية). ويجري التعبير عن 
هذا بالقول: "حل الإله في العالم, أي في الطبيعة والإنسان". ويمكن تسمية 
الجوهر الواجة تستمياف عه رروحية شه مادية» كان غال إن الميدا الواعد هق 
«روح الشعب» أو «روح التاريخ» أو «العقل المطلق» وما شابه ذلك من 

ت فيجلية روحية: اسما مادية فعلاً وتذهب وعدة الوجود الروحية إلى أن 
الإله هو الأصل,والعالم إن هو إلا وهم. وإن كان ثمة عالم فهو جزء من الإله 
وليس له وجود مستقل (إنكار الكونية). 


2- أما في منظومات وحدة الوجود المادية (الحلولية الكمونية المادية), فهذا 
المبدأ (أو الجوهر) الواحد يسمي «قانون الحركة» أو «قوانين الطبيعة» أو 
«الطبيعة/المادة» أو «قوانين الأشياء» أو «القانون الطبيعي» أو «قوانين 

الصرورة الطبيعية» أو «القوانين العلمية». هذا القانون قانون شامل 0 
تفسير كل الظواهر, ومن بينها الظاهرة الإنسانية, من خلاله. وفي هذه الحالة, 
يجري التعبير عن و الوجود بالقول ' 'تسري قوانين الحركة المادية على كل 
الأشياء في الكون" ويُقال: "استناداً إلى القوانين العلمية, نحن نذهب إلى كذا 
وکذا" وإذا كان ثمة إله فليس له جوهر مستقل وإنما هو كاسن في العالم : اظ 
فب :محايث له وليس له وجوة مستقل عنة: :ولذا فان العالم.مكتف نذاته: يحوي 
داخلونها يكفي لتفسيرة ول وحوة للإلة حارج زتاليه الكون) 


ولا تصل المنظومة الحلولية الكمونية الواحدية دائماً إلى مرحلة وحدة الوجود 
دفعة واحدة, فثمة درجات من تركز الحلول والكمون في الكون. ويمكن 0 
تحدث درجة من الحلول أو الكمون لا تؤدي بالضرورة إلى وحدة الوجود. كما 

يمكن أن يتم الحلول (أو الكمون) جزئياً في الإنسان لا في الطبيعة, ولكن 
النموذج الحلولي يصل إلى تحققه الكامل ولحظته النماذجية بالتجسد الكامل 
للإله في العالم وكمونه فيه, وفقدان الإله تجاوزه وتنا هه في مرحلة وحدة 
الوخوذ الروحية, ثم بفقدانه اسمه في مرحلة وحدة الوجود المادية, حيثٍ ب 
الإله والعالم (الإنسان والطبيعة) شيئاً واحداًويصبح الإنسان جزءاً لا يتجزأ من 
العالم :ليست له إزادة متشفلة أ وعى مشتفل: غير قادر على جاور ميا 


لا يوجد, إذن, أي فارق بين وحدة الوجود الروحية ووحدة الوجود المادية إلا في 
العالم" وأن تقول لال و دو ل ا 
الوجود, فلا يوجد فرق بين أن تقول "إن العالم إن هو إلا جزء لا يتجزأ من الإله" 
وأن تقول "إن الإله إن هو إلا جزء لا يتجزأ من العالم". ولا فرق بين أن يقول 
المرء لا موجود إلا هو" (أي الإله بالمعنى الحرفي) أو لا موجود إلا هي" (أي 
الطبيعة/المادة). 


أشرنا إلى أن ثمة تمائلاً بل ترادفاً بين وحدة الوجود الروحية ووحدة الوجود 
المادية, ولذا فإن أية منظومة حلولية كمونية يمكن أن تصبح روحية ثم مادية في 
فترتين متتاليتين, أو تصبح روحية اسما مادية فعلاًفي الوقت نفسه. كما هو 

الحال في المنظومة الهيجيلية حيث يتم التعبير عن الظواهر الروحية ات 
مادية ويتم التعبير عن الظواهر المادية بمصطلحات روحية, أي انها واحدية 
روحية/مادية أو مثالية/هادية في آن واحد. وهذا هو المعنى الحقيقي لاتحاد 
المقدّس والزمني وعبارات هيجل الأخرى. وعلى المستوى التاريخي يُلاحظ أن 
عمليات العلمنة عادة ها تسبقها مرحلة يسود فيها الفكر الحلولي الكموني 
الروحي, لم صح فكرا E‏ ماديا أي علمانيا, قى نهابة الافز. 


ولعل أهم أشكال الحلولية الواحدية هي الغنوصية التي نذهب إلى أنها خطاب 
خلال عدة فلسفات وأنساق معرفية وة من أهمها: القكالاة ل وأفكار 


غلاة المتصوفة والباطنية, وفلسفة إسبينوزا وهيجل ونيتشه, وأخيراً العلمانية 
الشاملة المادية الحديثة التي هي فلسفة غنوصية وشكل من أشكال الحلول. 
وهكذاء فإن الغنوصية كانت وحدة وجود (واحدية) روحية وأصحت عبر مسار 
التاريخ وحدة وجود واحدية مادية, إلى أن انتهى بها الأمر إلى السيطرة على 
العالم بأسره بعد تدويل المنظومة العلمانية من خلال التشكيل الإمبريالي 
الغربي. ويمكن القول بأن وحدة الوجود الروحية كانت الشكل الأكثر شيوعاً حتى 
القرن الثامن عشرء وأن الشكل الآخر (وحدة الوجود المادية, أي العلمانية 
الشاملة) هو الشكل الغالب الآن. 


الحلولية الكمونية بين الثنائية الصلبة والسيولة الشاملة 
توجد أشكال مختلفة من الحلولية الكمونية حسب مدى اتساع نطاقها وكيفية 
تسميتها للمبدأ الواحد ونقطة الحلول والكمون وتأرجحها بين إنكار الكون وتأليهه 
هما: الحلولية الكمونية الصلبة والحلولية. الكموية السائلة الال وف :ظا 
الحلولية الكمونية الثنائية الصلبة. يمكن أن يتركز الحلول أو الكمون في الإنسان 
(الواحدية الذاتية ‏ تأليه الإنسان وإنكار الطبيعة), فيمكن أن يكون فرد بعينه 
(البطل الذي لا يُقهَر) الذي يصبح بذلك مركز الكون. ويمكن أن يكون الجنس 
البشري بأسره (الواحدية الإنسانية). ويمكن أن يتركز الحلول أو الكمون في 
جماعة: بعينها (الشتعب المقدّس المختار) تضبح مركز الكون,:فتقم.التفرقة 
وبشکل حاد بين من بقع داخل دائرة القداسة وموضع الحلول والكمون ومن بقع 
خارجها (الواحدية الإمبريالية والعزقية). ويمكن أن يتركز الحلول والكمون في 
الطبيعة فيمكن أن يكون موصضع الحلول الأرض المقِدّسة أو جبلا بعينه أو رة 
أو الطبيعة بأسرها (الواحدية الموضوعية المادية ‏ تأليه الطبيعة وإنكار الإنسان). 
وهناك بطبيعة الحال تناقض عميق بين تأليه الإنسان وتأليه الطبيعة, ففي الحالة 
الأولى يشغل الإنسان مركز الكون أما في الحالة الثانية فهو كائن ليست له أية 
أهفية خاضة. فالخلولية. الكمونية. بهذا المعتى تؤدف إلى تارجح خاد سن انسانية 
متطرفة تنكر الكون وطبيعية متطرفة معادية للإنسان وتنكر وجوده. وهذه هي 
مرحلة الثتائية الصلبة الني تسخ بالهرمية الضارمة: 


ولكن الثنائية الصلبة عادةً ما تُمحى لصالح الموضوع والكون فيهيمن الموضوع 
وتظهر الواحدية الموضوعية المادية التي تنكر الثنائية والتجاوز. ثم يتسع نطاق 
دائرة العلول والكمون لتمل:الكون :با رة وتضبح كل الأشياء موضع الخلؤل 
ومن ثم تتعدد المراكز ويصبح العالم لا مركز له. وهذه هي الحلولية الكمونية 
الشاملة السائلة, إذ 56 المركز من خلال كل الكائنات فيذوب فيها ويختفي 
وتفقد كل الكائنات خذودها وحيزهاء إذ تختفي المنشاحات: ينها ومن ثم هونتها 

وها وقيمتها وتذوف في القوه الواحدة التي تسري في الكون وتتخلل ثناياه 
(القوة الدافعة للمادة, الكامنة فيها) وتعود الأشياء إلى حالة جنينية رحمية 
محيطية (تشبه الفطيرة ؛)نسقط أية ثنائية أو تعددية ولا تعرف تمييزا بين ما هو 
أعلى (في قمة الهرم) وما هف ادن (في قاعدته), وما هو هامشي وما هو 
مركزيء وما هو خير وما هو شر؛ نظام دائري مصمت لا تتخلله ثغرات و 

فات, تشبه نهايته بدايته, وتشبه قمته قاعدته. وتشبه اتنا نه lL‏ وتشبه 


هوامشه مركزه:, ومن ثم تنشا إشكاليات في النظام المعرفي والأخلاقي, إذ تففد 


الأشياء حدودها 'وهسوبتها وتصعب التعييزر همها كما ضعت التفرقة بين الخين 
والشرء وتختفي الإرادة والمقدرة لن التجاوز وتسود الواحدية والحتمية. 


التوجيد والحلولية الكمونية الواحدية 
نرى أن ثمة تضادا بين التوحيد والحلولية الكمونية, فالتوحيد هو الإيمان بإله 
واحد, قادر فاعل عادل, قائم بذاته. واجب الوجود, مُنرّه عن الطبيعة والتاريخ 
والإنسان, بائن عن خلقه. مغاير للحوادث, فهو مركز الكون المفارق له الذي 
يمنحه التماسك. وهو لأنه مفارق للكون يخلق حيزاً إنسانياً وحيزاً طبيعياً الأمر 
الذي يمنح الإنسان الاستقلال عن سائر الموجودات والمقدرة على الاختيار 
وعلى تجاوز عالمه المادي وذاته الطبيعية المادية. أما الحلولية الكمونية, كما 
اا . فهي الإيمان بإله حال كامن في الطبيعة والإنسان والتاريخ: أي أن مركز 
الكون كامن قيه: وهو بحلوله هذا يلغي أي خيز, إتسانياً كان أم طبيغاء ومن ثم 
فإن التوحيد هو عكس الحلولية الكمونية. كما أن تصاعد معدلات الحلولية 
الكمونية يعني تزايد محاولة تغفسير الكون في إطار القوانين الكامنة فيه دون 
الإهابة بأية قوانين خارجة عنه متجاوزة له, ويْحسَم الصراع لصالح التمركز حول 
الموضوع وتأليه «الكون. 


مفردات الحلولية الكمونية الواحدية 

تحل المنظومة الحلولية الكمونية مشكلة التواضل بين الخالق والمخلوق (وعلاقة 
الكل بالجزء) عن طريق التجسد والكمون. إذ أن الإله (حسب هذه المنظومة) 
كي يتواصل مع المخلوق, يفقد تجاوزه ويتجسد و (ويحل) في أحد مخلوقاته 
أو في بعضها أو فيها كلهاء فيتحد بالكون, وبذا يستطيع الإنسان إدراكه بشكل 
خلال الصلة المباشرة بين الا ومصدر العرفان. ولذا فإن الكل يصبح هو 
الجزء ويصبح الجزء هو الكل ويصبح مركز الكون كامنا فيه. ويقف هذا على 
طرف النقيض من المنظومة التوحيدية حيث يتواصل الخالق مع المخلوق من 
خلال العقل والوحي,. ويظل مركز الكون هو الإله العلي المتجاوز للكون. ومن 
هنام يمكن الغول بأن المنظومة الجلولية الكفوفة متطوفة مغلقة دائرية: ملبقة 
حول نفسهاء نصفها بانها منظومة عضوية. ودائرية المنظومة الحلولية الكمونية 
وانغلاقها والتفافها حول نفسها تعبير عن النزعة الجنينية في الإنسانء أي رغبته 
في الانسحات من الم الهوية والخصوصية والتزكيت والح دد والارادة العرة 
إلى 'الكل:الكؤني الطبيعي المادى والذويان: فيه باغتياره القوة: الدافعة للمادة: 
الكامنة فيهاء والذي يقضي على كل الثنائيات بحيث يتوحد الخالق والمخلوق 
وتلتضق الذات بالموضوع والإنسان بالطبيغة: وبحيث برل كل شيء إلى 
مستوى بسيظ افلس أى:آن الإسان غود إلى الرحم الدافن الرخو زحالة 
كمونية محيطية سائلة) حيث لا حدود ولا وعي ولا هوبة ولا اختيارات, او يعود إلى 
اللحظات الأولي.بعة الؤلادة: جين كان الطفل الإساني يظن أنه جرع من أمه لا 
٠ 0‏ وحين كان يمسك بثديها ويظن أنه قد تواصل مع العالم اسر 

و فيه! 


والنزعة الكمونية الجنينية تعبّر عن نفسها من خلال مفردات الحلولية الكمونية 
الواحدية الإدراكية الأساسية کک ال روا اا سال دال 


والأرض). فالجسد أكثر الأشياء مباشرةٌ لدى الإنسان؛ إدراكه عملية سهلة لا 
المد ل فى دال الا رح اا ال زا والدافع 
والفؤثر واضحة تعام الوضوج للإشان. وعلاوة على هذاء قان الجسذ اول شي 
يشعر به الإنسان, فالطفل يدرك في البداية جسده ثم جسد ا ويعرف 
تصارسن حشنده ثم ارس جسدز امه الذي تر کر :في :الد قصدر جات 
واشتتمراره ولذنة: 


ويبدو أن الإنسان, في بداية بزوغ وعيه: أدرك عمليات أخرى مرتبطة بجسده؛ 
رشّخت عنده إدراك العالم من خلال الجسد المادي: 


1 - عملية الولادة وخروج الطفل من الرحم, إذ رأى الإنسان الجسد وهو يتولد 
من جسد اخر. فظن أن الجسد مصرر الحياة. 


2 في اللحظات والأيام والشهور الأولى من حياته, يستمد الإنسان حياته من 
خلال التؤاضل الحسدي الفباشر بثذي أمه-ويتضور أنه جرء منها: 


3 في :تواضله مع الآخر (الأنثى). كان أول أشكال,ٍ الاتصال (وأسهلها وأكثرها 
بساطة) الجماع الجنسي: دخول الذكر في فرج الأنثى, بكل ما يحمله ذلك من 
تواصل جسدي مباشر. كما أن الجنس كان يمنحه لحظات فردوسية يفقد فيها 
إحساسه بالحدود والهوية والإرادة ويمارس إحساسا بالخلود ويلتحم بالكون. 


وها رظ الاتناف نين العملية الختشية والولاذة(الحياة) وشن الزضاعة 
(استمران الحياة): اكتفلت عنده مفردات الخلولية الكمونية الواجدية التي توك 
الجسد باعتباره مصدراً للمعرفة والعلم والتكامل والتماسك. فالجسد هو الذي 
يحل محل فكرة الكل ولذا فإن من الأفكار الأساسية في المنظومات الحلولية 
الكمونية فكرة تفاعل الماكروكوزم والميكروكوزم, أي تقابل العالم الكبير 
(الكون) بالعالم الصغير (جسد الإنسان) وتعادلهما (فالأول صورة مكبرة من 
الآخر). كما تؤكد:مفردات الحلولية الس باعتباره مصدرا للحياة: وطريقة 
للتواصل بين الإنسان والإنسان وبين الإنسان والقوى الكونية (مانحة الحياة). 
ولذا: فإنه ربط بين كل هذا وبين هفهوم الارض. هدا التي الموضوعي الموهوة 
0 . ولكنه. مع هذاء يحيطه من كل جانب (مثل الرحم) ويمنحه الحياة (مثل 
ي). 


إن كل المفردات التي أشرنا إليها كامنة في تجارب الإنسان المباشرة الأولية 
للإنسان. كما أن استخدام الإنسان للجسد (والجنس والرحم وثدي الأم وا 
كصورة فخار ت | دراكية ( شيد معتى مجو المسافة ين الذات وما هو اكير 
وذوبانها فيه) هو أمر متوقع, بمعنى أن الإنسان في بدايته الجنينية وقي طفولته 
الأولى كان ءا هن الطبيفتة:.ومن.هنا: :فان تجوانيه الظطبيغية /المنادية تخل .مك 
عبر حياته مهما بلغ من ربانية وتجاۇز. ولهذاء فإن إدراك الإنسانٍ للعالم من خلال 
المقولات المادية الجسدية اللصيقة بتحارنه الفادية: الفياشرة الأولى: دون تجويد 
أو تجاوز ودون اجتهاد أو إجهاد, امد طررعي: فمن منا لا يدرك حسده ولا يعرفه؟ 


ومن منا لا يعرف الجوع والعطش والفرح والحزن الجسدي؟ ومن منا لا يعرف 
الأرض والجنس ا والرضاعة ا ع الول 0 أن 

شيء أأخر u E‏ ا ل e‏ الجنينية ال 
تتسم ببدائيتها وسذاجتها وبالارتباط المتطرف بين النموذجح والظاهرة إذ لا تكاد 
توجد اية مسافة بين النموذج والظاهرة وبين السبب والنتيجة وبين الدال 
والمدلولدوفي محاولة تشتخدم الخاد البشيظة لفهم ما لبن يماذة'فكل 
مقزدات الحلولية: الكهوتية هي أشياء :مادية لها :ضفات المادة: قهن فقولات: . 
إدراكية مادية: وهي تمثل محاولة المتناهي (المادي) القفز على التناهي وصو صولا 
إلى حالة اللامتناهي, ولكنه يصر على العثور على اللامتناهي في المحسوس 
والمتناهي, أي أنها تفترض كمون مركز العالم في المادة. ومن ثم فهي محاولة 
تفسيرية مستحيلة تؤدي إلى اختزال الإنسان المركب (الرباني) القادر على 
التجاوز الذي يعيش في الثنائيات ويحوي داخله درجة من التركيب لا يمكن ردها 
إلى النظام الطبيغي: (أي' القيس الاإلهي) تحيث يصير إسبانا طبيغياً مادا ذا تعد 
واحد لا يمكنه تجاوز ذاته أو تجاوز الطبيعة أو الم جعية الكمونية فيسقط في 
خماة المادة وبعود إلى“ السيولة الرحمية: والطبيعة/الماذة: 


وقد عبرت الحلولية الكمونية عن نفسها بشكل مباشر وواضح في الرؤى الوثنية 
للكون.وقضة الحلق: فهذه الرؤى عادة ها تسعد فكرة خلق العالم-من غذه 
(والتي تفترض وجود مسافة بين الخالق والمخلوق), كما تستبعد فكرة الخلق 
المحدد في زمان ومكان بمشيئة إلهية ولغرض إلهي, وتستبدل بها نظريات تذهب 
إلى أن العالم نتيجة'التقاء جنسي بين الآلهة (التي تمثل غتاضر الظبيغة المادية) 
فتتزوج آلهة الأرض من آلهة السماء أو آلهة الشمس من عنصر في الأرض, أي 
أن الخلق ليس نتيجة عملية تتم خارج المادة والطبيعة أو لغرض إلهي أخلاقي. 
وتغار عليه, وقد تدخل معه علاقة جنسية أو شبه جنسية أو علاقة حب جنسي 
يعقبها زواج مقدّس, او تقيم علاقة تعاقدية خاصة جدا تُميّز هذا الشعب عن بقية 
الشعوب وتفتحة مزكزية فى الكوق: ربل تلاعظ أن هناةة الفضيت أو الرجم أو 
إلهة الخصب.التي-ترمز للرحم:تنتشر في الحلولياث الكمونية الأكثر بدائية: 
فالقضيب يصبح هنا الدال والمدلول وأيقونة الحلولية الكبرى. كما أن الاحتفالات 
والشعائر الدينية الحلولية تأخذ عادةً طابعاً جنسياًء وفي عبادات المايا كان 
الطقس الأساسي هو أن يعقوم الملك باستقطار بعض نقط الدم من قضيبه, 
وأثناء هذه العملية كان يرى الآلهة ويعرف إرادتها). هذا على عكس العبادات 
التوحيدية حيث يختل الجنس مكانته كنشاط إنساني ضمن نشاطات إنسانية 
أخرى, مختلطاً بها وليسنس نضا أن مستقلاً عنها, ومن تم يكتسنت الحنين 
قضمونا: اجتفاعيا :فر کا وبالتالي فهو لا يحتل أية مركزية ولا يصبح صورة مجازية 
إدراكية كبرى. وإذا كانت المنظومات الحلولية الكمونية ترى أن الإنسان يحقق 
ذاته من خلال إلغاء حدود كل شيء. فان كثيراً 0 المشيحانية 
والباطنية تُلغي حدود الملكية الخاصة والجنس: و ثم» تظهر شيوعية, الأرض 
allel‏ اها الججلدمات: ا فتؤكد فكرة الحدود. ومن 


ثم تؤكد فكرة العدل في توزيع الملكية وإدارتها دون إلغائهاء وتؤكد فكرة الزواج 
والاسرة وشات مينية على الاستقرار:والطمانيتة والح 


وحتى حينما ابتعد الإنسان البدائي الطبيعي عن الجسد (والجنس والثدي 
والرحم), فإن هذا لم تنج عنه أية مقدرة على التجاوز أو التجريد إذ أصبحت 
الأرض: ( بدلا من الجسد) موضع تقديس الإنسان. فالمكان مباشر ومادي (على 
عكس الزمان, فهو غير مباشر وغير ملموس). ولذاء نجد أن العقل البدائي يتسم 
بإدراك عميق للمكان, اي الأرض, وإغفال تبه تام للزمان, وهي سهة يتصف 0 
أيضا إدراك الطفل الذي يبدأ بالإحاطة بمفهوم المكان متدرجاً تدرجاً بالغ البطء 
الى ان ينضح وط بفكرة الزمان والتاريخ. ومن هناء نجد ان العقل البدائي 
(الحسي المادي الوثني العاجز عن التجريد) قد ربط بين مفردات الحلولية 
الكمونية الجسد (الجنس ‏ ثدي الأم ‏ الرحم) من جهة وبين الأرض من جهة 
أخرى. فالأرض, مثل الجسد. هي أقرب الأسباب للنتائج وأكثرها التصاقاً بها ولا 
توجد مسافة بينها وبين الإنسان. وهي كيان مادي يستطيع الإنسان أن يدركه 
بحواسه الخمس دون إعمال عقل أو جهد. وقد رأي هذا الإنسان البدائي المادي 
الوثني الديدان وهی تخرج:من:باطن الأرض والنباتات وهي تشقها وتخرج براعم 
ثم زهوراً. والأرض, بهذاء في نظره المصدر المباشر للرزق: فمنها تاتي 
المحاصيل بل مواد البناء. وهو يرى الأرض وهي حصب ثم يُقحل ثم تُخصب عبر 
الفصول؛ مصدر حياتها وحيويتها من داخلها. والإنسان, أخيرا, ٠‏ يعودٍ للأرض فيّدمَن 
فيها. فالأرض إذن هي البداية ومصدر الرزق والفاوق والنهاية أي أنها موضع 
الكمون, ولذا فإن الأرض هي الرحم النهائي والجسد الأعظم مصدر الحياة 
والخلق وهي الإله. فهي المصدر وإليها المآل. 


وعادةٌ ما انون العبادات الوثنية الحلولية حول تقديس الأرض المقدّسة والدورة 
الكونية للطبيعة, وعادةً ما تُقرّن الأرض بفرج المرأة مصدر الحياة والخلق (ومن 

هنا تركيز الغنوصية على الجنس والمرأة). وتظهر فكرة الإله الحي أو المصلوب 
أو المذبوح الذي يُبعقث من جديد كل عام, وهي عملية ذبح وبعث تُفشسر دورات 
الطبيعة, فكأن الإله جزء من الطبيعة/المادة ودورتها لا يتجاوزهاء يحيا بحياتها 
وبموت بموتها, حصب حينما تخصب الطبيعة ويجدبٍ ماقا بجدبها . والصورة 
المجازية: الجسد/الأرض/الجنس/الثدي/الرحم, تحاول أن تفرض قدراً من الوحدة 
على تعددية العالم وتراعة وكثرته وأن تبين العلاقة بين الإنسان ا ولكن 
هذه الوحدة هي وحدة لا تتجاوز العالم 006 (حتى ولا جسد الإنسان) إذ أن 
نذا الوحدة كامن فيه لا يتجاوزه ولا يعلو عليه 


والفلسفات المادية (التي تعبر عن وحدة الوجود المادية). وضمن ذلك العلمانية 
الشاملة (الحلولية الكمونية المادية), تستخدم مفردات الحلولية الكمونية, 
وخصوصاً فيما يتعلق بتقديس الجنس والأرض. ولعل فكر ما بعد الحداية, 
باستخدامه الأعضاء التناسلية كصورة مجازية إدراكية اسا ُتشكل عودة 
للحلوليات الوثنية وعبادة القضيب والرحم. 


ضع مككلفة لير عن العلمانية التشاملة (وحدة الوخود الماؤئة والجلولنة 
الكمونية المادية) 


تلخص التعبيرات القرآنية: "إن هي إلا حياتنا الدنيا" (الأنعام 292 المؤمنون 37), 
و"ما هي إلا حياتنا الدنيا نموت وتحيا" (الجاثية 24) الموقف الحلولي الكموني 
الواخدي الفادي أو العلفانية الشاملة بسناطة وبلاغة. فالفرجعية الوجيدة هي 
الدنا وعالم الحواس الخصتتة والعفل الفادي الدعديتواضل. مع القالم المادى فين 
خلال الحوابيئ: الخمس 


ولكن الخطاب العلماني لا يعبر عن العلمانية الشاملة والحلولية الكمونية بهذه 
البساطة. ولعل الصيغة الهيجلية في الحديث عن اتحاد المقدّس بالزمني والفكرة 
بالطبيعة والإله بالتاريخ... إلخ من أكثر الصيغ تركيباً وأكثرها شيوعا للتعبير عن 
الحلولية الكمونية والواحدية المادية/الروحية. وهناك صياغات أخرى أقل تركيباً 
من الصيفة الهيجلية واكتر بساطة وا ضحت جز ءا من خطاينا التحليلي دون أن 
ندرك النموذج (الواحدي المادي) الكامن وراءها. وقد قمنا بتحليل مصطلحات 
مثل: «وحدة (أي واحدية) العلوم» و«الإنسان الطبيعي» و«نهاية التاريخ» في 
مداخل أخرى لنبين أنها تعبّر عن نمودج العلمانية الشاملة, ويمكن أن نورد فيما 
يلي بعض المصطلحات الأخرى الشائعة ذات البُعد الواحدي المادي: 


ري "ما يحكم العالم هو قوانين الشركة أو فوانين النفين أو 

نين الضرورة الطبيعية" ٠‏ ومثل هذا القول لضيو حر الإيمان بوجود جوهر واحد 

ا شيء وتذعن له كل الظواهر وأن القوانين كامنة في المادة غير مفارقة 
لها. 


0 قلنا لا يستطيع الإنسان تجاوّز حدود المادة" أو "حدود الطبيعة" أو ' 'حدود 
٠‏ فنحن نتحدثت في إطار حلولي كموني واحدي مادي. ينكر وجود أنه افاق 
E‏ نت المادية. وهي وحدها تحوي كل ما يلزم لفهم العالم. 


- إن قلنا "لابد من القضاء على الثنائيات" فنحن نقول "لابد من سيادة الواحدية 
المادية والقانون الواحد الكامن في الأشياء. فنحن لا نعرف قانونين؛ وإحد _ 
للأشياء وواحد للإنسان" . أي أننا نرى أن ثمة جوهراً واحدا وقانوناً واحداً كافنا . 


ان اده أحد مثل هذه العبارة: "إن النموذج الذي استخدمه هو نموذج 
اقتصادي محض" فقد عبّر بشكل مصقول عن الحلولية الكمونية المادية 
والواحدية المادية. فهو يقول في واقع الأمر إن النموذج الذي يستخدمه قد 
استبغة من:الظاهرة الي يدرشها كل العتاصر الإنسافة غير الاقتضادية» وأبقن 
على عنصر واحد هو العنصر الاقتصادي (المادي) وفسّر الإنسان في إطاره 
قطن إلنه باعقارة ظاهرة مط إسانا ذا تعد وأجد وی عليه ما يسرع 
على الظواهر الطبيعية, فهو شيء بين الأشياء يمكن دراسته في إطار دوافعه 
الاقتصادية» ومن ثم يمكن رصده من خلال نماذج اقتصادية رياضية محضة, دون 
الإهابة بأي شيڪ متجاوز للمادة (الاقتصادية) المحضة. وقل نفس الشيء عمن 
يستخدم نموذجاً فرويديا مضا (يؤكد الواحدية المادية الجنسية بدلا من الواحدية 
المادية الاقتصادية). 


- وقد تزداد الأمور صقلاً. فيضطر الحلول الكموني المادي إلى أن يتحدث عن 


قدر من التجاوز لسطح المادة وعن استقلالية الوعي الإنساني وعن البناء 
الفوقي المستقل عن البناء التحتي وهكذا. ولكن الحلولية الكمونية الواحدية 
تعرض ن لتؤكد ان مُستقر الحقيقة هو القانون الكامن في المادة فيضطرون 
إلى القول بان الوعي الإنساني: في نهاية الأمردوفقئ التحليل الأخين::يمكن رده 
إلى جركة المادة: .وان البناء القوقي ليس .ظاهرة مستثقلة (بالاتجليزية: فيتوميتون 
7 وإنما هو ظاهر تابعة وحسب (بالإنجليزية: بي فينومينون 
100 ممع ولذا فإن البناء التحتي (المادي) هو ما يحدد حركة وشكل 
وبنية البناء الفوقي ويتحكم فيه. 


ی هذا الإظاز ايضا يمكن فوع غار ةمل "إن الاسان ضوع ذاه تتا صراعه 
مع الطبيعة/المادة" ٠‏ فوعيه حسب هذه الصياغة ‏ يتشكل ويزداد وکا (هكذاء 
بشكل آلي مادي يُقال له «جدلي» من داخل عملية الصراع مع الطبيعة نفسها 
وبسبب تكرارها). فتتراكم المعرفة وربما ذرات الوعي الإنساني, وبدلاًمن 
الحديث عن لحظة الخلق الفارقة يتحدثون عن "الطفرة" وعن "تحؤّل الكم إلى 
كيف' ' وهكذاء ۽ وهي عبارات أقل ما توصف به أنها غامضة جداء مجرد اسماء ذات 
رنين علمي لعملية غير مفهومة. ولكن ما يهم فيها من منظور هذا المدخل أنها 
تؤكد كمونية القوى التي تحدث التغتير وشكر وجود أية:قوى خارجية مفارقة: 
فالإنسان يبصوع نفسه بنفسه من خلال صراعه مع مادة اولية (الجوهر المادي 
الواحد) وفي إطارها, تماماً كما يخلق الإله العالم من مادة قديمة في النظريات 
الخلولية الكمونية الواحدية الروحية. 


- وحينما يظهر نظام وتناسق في الكون قد يفصح عن وجود مُنظّم خارجي 
ففارق:وعن غائية: فإنهم. يحاولون اشعيعابه في الحلولية الكمونية. الواحدية 
المادية, بحیت يیصبح النظام کامناً في المادة فيتحدثون عن "المادة ذاتية 


التنظيم" أو "المادة رفيعة التنظيم". 


EE As gS وليه‎ E روت‎ ASE 
التطور الكامنة في المادة لتفسير الظواهر كافة,‎ 
ج وقول الداروينيين (والنيتشويين والما ركسيين) ان الصراع بين الأنواع أو‎ 
الاجناس أو الطيقات هو المجرك الوك أو الاساسي للسلوك الإنساتي" هي‎ 
القول بان هة هيدا واخ اها فى الشتر وفي الطبيعةالماذة نر كه ود‎ 


- المبدأ الواحد يمكن أن بتجلى من خلال التاريخ فيّقال "إن مسار التاريخ أثبت 
كذا..." أو "هذارهو حكم التاريخ" أو "لابد أن تواكب حركة التاريخ والتقدم وإلا 
اكتسحت اما والقي بك فى فرئلة لار فهده كلها اغات ترى أن العامة 
هو موضع الكمونء وهو التعبير عن الجوهر الواحد الذي ينتظم كل الكائناء: 


ويحركها 


- النظرية العنصرية والنظريات التفسيرية العرقية نظريات حلولية كمونية مادية, 
فهى :تجد أن تة عتصر| ماديا واخدا العرق. هو الذي يمكن من خلاله تفسير 
ا والضفات العوقية. ضفات مادية كامنة في الإنسان. 


كافة' ll a‏ شىء ا اا ااا هد لسار 
كل شيءع, كل المعرفة كامنة فيه, ولا يو جد لشيء خارجه, فهو المبدأ المادي 
الواحد الذي يتخلل كل الأشياء ويدفعها. 


تكن تزع | هة الضووة المكازية العو على التفكيو العروى مظاون من 
مظاهر الحلولية الكمونية الواحدية المادية, فالصورة المجازية العضوية صورة 
مجازية تجسّدية جلولية تذور حول الفكذا الواحد الكامن لا المتجاوز, فالكائن 
العضوي ر توجَد في داخله قوة نموه وفنائه ولا يدقع من الخارج. واستخدام الجسد 
والجنس كصور مجازية ناميه هو محاولة لاستخدام صور مجازية إدراكية تنقل 
العالم في ماديته وشيئيته الكاملة, ٠‏ دون اي شيء متجاوز له فالجسد. مثل العالم 
المادي. هو موضع الحلول والكمون. 


- وتتصح الحلولية الكمونية في مفهوم الشعب العضوي (فولك). فالشعب 
العضوي هو شعب تربطه علاقة عضوية بأرضه وثقافته, يكونون كلأ متلاحماً فلا 
يود للشعب وجود خارج أرضه ولا يمكن ان يؤسس ثقافته 0 وجوده عليها. 
والتصاقه بأرضه. وهكذاء فكل شيء كامن داخل الشعب في كيان عضوي 
مصمت لا يستطيع الأجنبي أن يخترقه أو حتى يفهمه. ولذاء تدور معظم 
الأيديولوجيات العنصرية (الصهيونية النازية القوميات المتطرفة) حول صورة 
مجازية عضويةء وهي اندي لوعيات حلولية كمونية مادية. 


- وقول البنيويين إن العالم لا يُوجَد خارج مجموعة من البنى, وأن قوانين البنية 
كامنة فيها, محايثة لهاء هو القول بأن ثمة مبدأ واحداً ذا مقدرة تفسيرية كبرى هو 
مبدأ فادي واحدق في نهاية الأمر,-فالينية تسم بالوجدة الصارمة (رعم كل ما 
تحويه من ثنائيات متعارضة). وهي توجد في في هذ العالم لا تتجاوزه. 


- وقول أنصار ما بعد الحداثة,. والسوفسطائيين من قبلهم, بالصيرورة الكاملة, هو 
القول بأن المبدأ المادي الواحد يأخذ شكل صيرورة مطلقة تسقط في قبضتها 
الأشياء كافة, ولا تملك الإفلات منها. وهذا يعني في واقع الأمر تحّل 
الإله/الصيرورة (إله هيجل, مقابل الإله/الطبيعة, إله إسبينوزا) إلى صيرورة 
ويفقد ألوهيته, أى :انها تعميق للكفونية وإتكار لای تجاوز حتى لو كان 


- تظهر الحلولية الكمونية الواحدية المادية في إصرا ر أنصار ما بعد الحداثة على 
إنكار أصل الإنسان الرباني, فيتحدث دريدا عن "وعي إنساني كامل بدون أساس 
إلهي, بل بدون أساس إنساني" لأن الأساس الإنساني يعني قدراً من الانفصال 
عن الطبيعة/ المادة بحيث لا يوجد سوى جوهر مهادي واحد. > ومن هنا حديث 
رورتي عن عالم لا يَعبّد فيه الإنسان شيئاً. لا إلهاً ولا ذاته, عالم تُترّع فيه القداسة 
عن كل شيء لأنه لا يوجد سوى جوهر ماديء فلا مجال اا المستقل: 


2 وقول انار ها بعد الحداثة (الذي قد يبدو وكأنه لا معنى له ) لا يوجد لشيء 

خارج النص" يمكن فهمه في إطار الصيرورة الكاملة. فالمبدأ المادي الواحد هنا 

هو الصيرورة الكاملة بدون إله. لعب اللغة وتراقص الدوال: والمعنى لا يَوجَّد 
خارجهماء ومن ثم فالنص هو نفسه صيرورة بدون إله أو مركز ومن يريد أن 

يعرف معناه فليدخل في دوامته. وهو إن دخل فلن يخرج, إذ لا يُوجَد شيء خارج 

نص 00 كامن فيه وهوء في نهاية الأمر وفي التحليل الأخير, بلا معنى 
بت أو نهائي 


وفي محاولتنا تطوير خطاب تحليلي يصل إلى هذه الواحدية الصارمة وإلى 
فكرة الجوهر المادي الواحد ويعبّر عنهاء نستخدم بعض العبارات والمصطلحات 
التي تعر باشكال مختلفة عن فكرة الكمون :والحلول. والواجدية المادية..وهذه 
المصطلحات والعبارزات ليست من نحتنا أو صباغتنا تماما, قهن جر الخطاب 
التحليلي الفلسفي العام في الغرب الذي يتسم كما أسلفنا بالمتجلية: وما ووا 
نحن هو أننا تبن أبعادها الكلية والنهائية وعلاقتها بالتفكير الحلولي الكموني 
الفادك وفيما يلي بعض هذه العبارات: 


- يمكن أن يُشار إلى المبدأ الواحد. سواء كان متجاوزاً للطبيعة أو كامناً فيهاء يأنه 


«المطلق», فيقال تعبيراً عن الحلولية :كل المطلق في النسبي وأصبح كامناً 
فيه وامتزجا ماما وأصبحا كل واحداً". 


وفك أن يشار إلى المبدأ الواحد بأنة «المقدّس», فيقال ا عن 
الحلولية: "امتزج المقدّس بالزمني أو الدنيوي", كما بمکن أن نقول: "لقد 0 
وناوت الأشياء . وتمت تسويتها". 


- ويمكن أن يُشار إلى المبدأ الواحد بأنه «الكل», فيُقال تعبيراً عن , 
الحلولية الكمونية الواحدية: "استوعب الكل الأجزاء بحيث أصبح هناك كل 
واجد وحتكب" كما قال "الكل لا توج إلافي الأجراة” 


- كما يمكن أن يُشار إلي المبدأ الواحد بالمركز, فيقال: "حل المركز في العالم 
وأصبح كامناً فيه بحيث أصيح هناك كل عضوي". على عكس النماذج التوحيدية 
حيث يظل المطلق منفصلا عن النسبي, والمقدس منفصلاً عن الزمني, والكل 
عن الجزء. ويظل المركز مفارقا للعالم فتظل هناك ثنائية فضفاضة. وتظل هناك 
مسافة بين الخالق والمخلوق هي في جوهرها الحيز الإنساني الذي يؤدي إلى 
ظهون كل اقل تستقاض تشكل عو ع ی لا كل ولال ی 
يتساوى داخله الإنسان بالأشياء وتهيمن الواحدية المادية. 


شحوب الإله 

«شحوب الإله» مصطلح قمنا بصياغته (على غرار مصطلح نيتشه «موت الإله») 
لنصف إحدى مراحل الحلولية الكمونية ومستوى من مستويات العلمنة والانتقال 
من المرجعية المتجاوزة إلى المرجعية الكامنة. وهي مرحلة يحل فيها الإله في 


الإنسان أو في الطبيعة أو في كليهما معاً ويوشك أن يتوحد بهما دون أن 
يفعل.ولكنه مع هذا يفقد كثيراً من تجاوزه وربما لا يبقى منه سوى الاسم بحلوله 
في الكون. كما مكن أن ا وهو أن يخلق الإله. العالم ثم يتسحب 
منه ويتركه وشأنه. ويحتفظ الإله باسمه ولكنه يفقد فاعليته نتيجة ابتعاده عن 
الكون وانفصاله غنه. وسواة حل الاله في العالم أو اتنستحي فته فاته يتم 
تهميشه, ومن ثم فإن الغرض والغاية في العالم يختفيان تقريباً. وبعض 
المنظومات العلمانية الجزئية (الربوبية على سبيل المثال) تقف عند مرحلة 
شحوب الإله دون أن تعبّر الخط إلى مرحلة موت الإله. فالربوبية والماسونية 
والموحدانية كلها تعير عن فكرة تخوت الال 


ظلال الإله 

أشار نيتشه إلى ما سماة «<ظلال الإله» وهي بعض الأفكارالكلية و المطلقة التي 
استمر وجودها حتى بعد ظهور الرؤية العلمية المادية وانتشارها. . ومن أهم تبديات 
ظلال الإله فكرة الكل والحقيقة والثنائيات الأخلاقية والسببية والغائية وفكرة 
الإنسان نفسه كذات مستقلة عن الطبيعة/المادة. ورغم أنها مجرد ظلال إلا أنها 
تصبح بمنزلة مركز للعالم وتمنحه قدراً من الصلابة. وطالب شه بضرورة 
تطهير العالم تماماً من ظلال الإله هذه حتى يصبح العالم عالماً سائلالا مركز له. 
وعالم ما بعد الحداثة هو العالم الذي تم تطهيره تماماً من كل ظلال الإله فأصبح 
عالماً بلا مركز, مادة محضة سائلة. واختفت الذات الإنسانية وكل أوهام الإنسانية 
الهيومانية الغربية: كما اجتفى الفوضوع الات ذو 'الحدود الواضحة: 


موت الإله 

«موت الإله» مصطلح يعني أن القوة الخالقة للعالم المتجاوزة له قد اختفت 
وفَقّد الإله اسمه, وهو ما يعني الاختفاء الكامل للمرجعية المتجاوزة وظهور 
المرجغية الكامتة: عندئذ يُسكّى المبدأ الواجد, مضدر وجدة العالم وتماسكة: 
«الطبيعة/المادة» أو التنويعات المختلفة عليه. وحين يتم ذلك تتحوّل وحدة 
الوجوذ الروحية إلى وعدة :وجود:مادية. وبعن حر عن هذا بقولنا ان الزله يحل 
في المادة ويتوحد بها ولا يصبح له وجود, فلحظة الوحدة الكاملة للوعود 
والواحدية المادية (اللحظة النماذجية العلمانية) هي ايضا لحظة فقدان الإله 
لتجاوزه واسمه أي موته. ويصبح مركز الكون کامناً فيه, ويصيح الكون (الإنسان 
والطبيعة) كا من مادة واحدة ويختفي الغرض والغاية تهافا ويموت الإنسان, 
اي يختفي كمقولة مستقلة عن النظام الطبيعي/المادي. وعبارة «موت ت الإله» عند 
نينشه (ضاحب الغبارة) تعتى.غياب فكرة الكل التي .تشكل أساين الأنظولوجيا 
الغربية. 


فلوزا رقا ار عو نقذ اله رادا ا ی ا 
من «موت الإله», وذلك انطلاقاً من الآية "نسوا الله فأنساهم أنفسهم' ' (الحشرا 
9). وهي تعني وجود الإنسان ككيان مستقل عن الطبيعة يحقق قدراً من التجاوز 
لها بسبب علاقته بالإله المتجاوز. فإن نسى الإنسان الله وظن أنه غير موجود, 
نسي تة و خوهره الإنينانن المتحاة و مرک تە الفلسصعه وما تمدو گانشان 


وني أله اتسان اسان انان قير طييفي رتخاف من اله على قدور مجاود 
للطبيعة والمادة. 


الجزء الرابع: العلمانية الشاملة 


الباب الأول: إشكالية تعريف العلمانية 


العلمانية: إشكالية التعريف 

من أهم العصططا لدابت في الخطاب التحليلي الاجتماعي والسياسي والفلسفي 
ا في الشرق والغرب مصطلح «العلمانية». ويظن كثير من الناس أن 
مصطلحاً مهما بهذه الدرجة لابد أن يكون واضحاً تمام الوضوح, محدد المعاني 
والمعالم والأبعاد. وهذا ا كل البعد عن الواقع. وسنحاول في مداخل هذا 
الباب أن نبيّن بعض الأسباب والإشكاليات التي أَذّت إلى هذا الوضعء, وسنتناول 
كل إشكالية في مدخل مستقل. 


1 إشكالية العلمانيتين: العلمانية الجزئية والعلمانية الشاملة. 


2 - شيوع تعريف,العلمانية باعتبارها «فصل الدين عن الدولة». وهو ما سطّح 
القضية تماما وقلص نطاقها. 


3- تصوّر أن العلمانية «مجموعة أفكار وممارسات واضحة» الأمر الذي أدّى إلى 
إهمال عمليات العلمنة الكامنة والبنيوية. 


4 تصوّر العلمانية باعتبارها فكرة ثابتة لا متتالية نماذجية آخذة في التحقق. 


ثم سنتناول, في باب مستقل, إشكالية اختلاط مصطلح «علمانية» في الشرق 
والغرب والمفاهيم الكامنة وراءه. 


إشكالية العلمانيتين: علمانية جزئية وعلمانية شاملة 

لعل من هم الأسباب التي أت إلى اختلال مصطلح «علمانية» ما نسميه 
«إشكالية العلمانيتين». وجوهر هذه الإشكالية أن مصطلح «علمانية» (سواء في 
الخطاب التحليلي الغربي أم العربي) يشير في واقع الأمر إلى أكثر قن مذلول. 
ويمكننا تخثّل مُتصل من المدلولات في أقصى أطرافه ما نسميه «العلمانية 
الجزئية». وفي الطرف الآخر ما نسميه «العلمانية الشاملة» وتتمازج المدلولات 
فيما بينها وتختلط وتتشابك وتتشابه وتتصارع. 


1 العلمانية الجزئية: هي رؤية جزئية للواقع (برجماتية ‏ إجرائية لا تتعامل مع 
الأبعاد الكلية والنهائية (المعرفية) ومن ثم لا تتنسم بالشمول. وتذهب هذه الرؤية 


إلى وجوب فصل الدين عن عالم السياسة وربما الاقتصاد. وهو ما يُعبَّر عنه 
بعبارة «فصل الدين عن الدولة». ومثل هذه الرؤية الجزئية تلرّم الصمت شان 
المجالات الأخرى من الحياة. كما أنها لا تنكر وجود مطلقات وكليات أخلاقية 

وإنسانية ؛ وربما دينية أ وجود ماورائيات وميتافيزيقا. ولذا لا تتفرع عنها منظومات 
معرفية أو أخلاقية. كما أنها رؤية محددة للإنسان, إلا أنها تراه إنساناً طبيعيا ماديا 
في بعص جوانب من حياته (رقعة الحياة العامة) وحجسب» وتلرّم الصمت فيما 
يتصل بالجوانب الأخرى من حياته. ويمكن تسمية العلمانية الجزئية «العلمانية 
الأخلاقية» أو «العلمانية الإنسانية». 


3 العلمافة النشتافلة رةه شا ملة للواقع ات تعد معرفن زكلة ونهاتي) تحاول 
بكل صرامة تحديد علاقة الدين والمطلقات والماورائيات (الميتافيزيقية) بكل 
فالات الخاة فإفا أن نكر وجودها تماما فى اشوا جال: و تهمّشها في احستة: 
وتدى العالم باعتباره ماديا زمانيا كل :ما فية فى خالة حركة ومن ثم فهو سيبى. 
ويتفرع عن هذه الرؤية منظومات معرفية (الحواس والواقع المادي مصدر 
المعرفة) وأخلاقية (المعرفة المادية المصدر الوحيد للأخلاق) وتاريخية (التاريخ 
بشخ مارا واحدا وإن اتيع مساراث مختلفة فانه سودي في نهاية الامز إلى 
نفس النقطة النهائية) ورؤبة للإنسان (الإنسان ليس سوى مادة:, فهو إنسان 
طبيعي/مادي) والطبيعة (الطبيعة هي الأخرى مادق في حالة حركة دائمة). كل هذا 
يعني أن كل الأفور في تهاية الامروفي التحليل الاخير اريخا فة رهف نة 
ويمكن تسمية العلمانية الشاملة «العلمانية الطبيعية/المادية» أو «العلمانية 
العدمية». 


والتعريف الأول هو التعريف الشائع بين معظم الناس والدارسين وهو الذي على 
اساسه يبتصورون انهم يديرون حياتهم. ولا 2 التعريفٍ الثاني سوى بعص 
الفلاسفة والمتخصصين. ومع هذاء يختلط التعريفان دائماً ويتشابكان, فتظهر 
تعريفات متنوعة مختلفة في درجات شمولها وجزئيتهاء ويُشار لها جميعاً بكلمة 
«علمانية» دون تحديد او تمييز. وهذا هو جوهر إشكالية العلمانيتين. 


إشكالية تعريف العلمانية باعتبارها فصل الدين عن الدولة 

»فضل الدين عن الدولة» ترجمة للعبارة الإنجليزية «سيباريشن اوف تشیرش آند 
ستيت of church and state‏ 5602121101», وهي أكثر تعريفات العلمانية شيوعاً 
في العالم. سواء في الغرب أو في الشرق. وهي عبارة تعني حرفياً «فصل 
المؤسسات الدينية (الكنيسة) عن المؤسسات السياسية (الدولة)». والعبارة 
تحصر عمليات العلمنة في المجال السياسي وربما الاقتصادي أيضاً (رقعة الحياة 
العامة) وتستبعد شتى النشاطات الإنسانية الأخرى, أي أنها تشير إلى العلمانية 


نحن يدهي إلى أوانقة :فنصلا جنها تسيا دنن والكوفوث فن الذولة: فى كل 
المجتمعات الإنسانية تقريباً: إلا في بعض المجتمعات الموغلة في البساطة 
والبدائية خيب نخد أن “رسن الفسلة هو التي والساجحر والكاهن (وأحانا سال 
الآلهة) فَآث طقوس الحياة اليومية طقوس دينية كما هو الحال في العبادة 


اليسرائيلية قبل ظهور العبادة القربانية المركزية. أما في المجتمعات الأكثر 
تاکسا فإن التمايز 59 في البروز. وحتى في الإمبراطوريات الوثنية التي يحكمها 
ملك متأله. افإن نفد تقابر! مين الملك المتأله وكبير الكهنة وقائد الجيوش! 
00 تماماً مثلما يستحيل أن تتوحذ مؤسسة الشرطة 
الخاصة بالأمن الداخلي بمؤسسة الجيش 0 إليها 00 الخارجيء, ولا أن 
كانت هناك سلطة دينية به '(الكنيسة) وأخوق :ر زمنية (النظام الإقطاعي). بل وال 
ام نفسهاء كان هناك من ينشغل بأمور الدين وحسب ومن ينشغل بأمور 


وحينما قال الرسول (صلى الله عليه وسلم) "أنتم أعلم بأمور دنياكم". فهو في 
واقع الأمر يقرر مثل هذا التمايز المؤسسي (فالقطاع الزراعي, حيث يمكن أن 
يؤبر المرء أو لا يؤبر حسب مقدار معرفته العلمية الدنيوية وحسب ما يمليه عليه 
عقله وتقديره للملابسات, متحرر في بعص جوانبه من المطلقات ا 
والدينية). بل إن الجهاد نفسه ينطوي على مثل هذه الجوانب. قال ابن 5 
"فخرج رسول الله (صلى الله عليه وسلم) يبادره إلى الماء حتى جاء 9 00 
من بدر نزل به" . قال ابن إسحق: "فحدثت عن رجال من بني سلمة أنهم ذكروا 
أن الحباب بن منذر بن الجموح قال: يا رسول الله أرأيت هذا المنزل.. أمنزلاً 
أنزلكه الله ليس لنا أن نتقدمه ولا نتأخر عنه أم هو الرأي والحرب والمكيدة؟ 
قال: بل هو الرأي والحرب والمكيدة. قال: يارسول الله فإن هذا ليس بمنزل, 
فامض الاش کی اتی ادن ماء من القوم فننزله, ثم نغوّر ماءه من القُلب, ثم 
فق عليه خوضا فلو ل مسرب ولا و ال ل 
الله (صلى الله عليه وسلم): "لقد أشرت بالرأي". 


آل آليات دار المعركة ا الي تخضع دراك سات اللحظة). 0 أن 
المقنلمين تاوالت ده اد الو الاسلافية رمه 
الفتوحات: والمواجهات). :ترايد التماين س المةسيفات وزاب الفصل نها وغ 
عن القول آن«الكهنوت زمن.متظور التمودج الاشلائي. لا يمكته أن بلعب دورا 
أسانفها: اة ال فى كفل اهاد وات الاختهاد مفتوع امام الخمة 


ومن ته فان فكل الم هات ال غوف مهات الدولة عملي لمت 
ورو ایال وات العلمانية ان حال واوا ھن ول موحؤذة فى وعو 
المجتمعات المركيةه بشكل من الأشكال ول ار يتحدت عض أضحاب هذا التعريف 
عن غياب التعاڙض في واقع الأمر بين العلمانية والتدين وأن بإمكانهما التعايش 
مع وهو أمر ممكن بالفعل إذا كان المعنى هو مجرد تمايز المجال السياسي عن 
السا سي وآ تدعو ان وت رو ااا ا سا ا 
الخلا اا اا الا اكت ةلا ل 


ديش ل صا الدولة 3 المصالح ااا a‏ ا أي 
مزخ متجاورة للدثيا وللزؤية الف القادية التئ تجعل الطييفة/المادة 
المرجعية الوحيدة. 


ولكن هذه العلمانية الجزئية (المرتبطة بالمراحل الأولى لتطور العلمانية الغربية) 
تراجعت وهمشت إذ تصاعدت معدلات العلمنة بحيث تجاوزت مجالات الاقتصاد 
والسياسة والأيديولوجيا وأضبحت العلمنة ظاهرة اجتماعية كاسحة. فكو ا ا 
عَمَيقا تجاور عهاية فصل الدين عن الدولةوعملية التنظيم الاجتما عن 
(الرأسمالي والاشتراكي) اور أنه و ات ته وأند تورات دك 
قاصرة محدودة, فلم تعد هناك رقعة للحياة العامة مستقلة عن الحياة الخاصة. 
فالدولة العلمانية وال سات التريوية والترقيهية :والإعلامية: وصلك: إلى وجذان 
الإنسان وتغلغلت في احلامه ووجهت سلوكه وعلاقته بأعضاء اسرته النووية, ولم 
تعد من الممكن الخدت عن فصل هذ عن :دال بل اننا تمكننا أن تتحدت لاعن 
«فصل الدين عن الدولة» وإنما عن «هيمنة الدولة على الدين». 


ون | شيخية: الفقدرة اة و التسديفية لمو العلها بده الج نيه ينه 
الى أبعد عد راض قتصطلع علمانية يا غتبارها :فصل الذي عن الدولة دال يفصي 
عن الإحاظة بمذلوله أق.ظاهزة :العلماتتة في تفهولها وتركستها. ومع هذا تم 
الاحتفاظ به واستمر شيوعه حتى بعد ظهور بعض التعريفات الأخرى ار 
تعريف حديد تضاف الى التعريفاة السا هة تمر الى جوارها دون أن ف يحاول 
أحد صياغة كل التعريفات في نموذج واحد شامل ومركب له مقدرة تفسيرية 
عالية وقد أذئهدا إلى أن الجوار يشان العلمانية اصع فشوشا يل تلاا 
يستخدم المتحاورون نفس المصطلح (علمانية) ولكن كل واحد منهم بسقط عليه 
معنى مختلفاً ويراه في إطار مرجعية مختلفة. 


إشكالية تعريف العلمانية باعتبارها مجموعة أفكار وممارسات ومخططات 
واضحة محددة 

يتصور البعض أن عمليات العلمنة عمليات اجتماعية وسياسية وفكررية: وأنها نتم 
الأفكار وإشاعة الات ال هات لا العرايا) يمكن ‏ تخديدها بشغاطة 
ويمكن تبنيها أو رفضها بشكل واع. .مثل هؤلاء عادة ما يتصورون أن التدين هو 
الاخر مجهوعة ج الممارسات الط الواضك ازمل الدهاب الف ا 
والضوم)ء . النالي فإن إساعة العلمنة يعني رمن هذا الستطور) داز تشر حا 
سياشية فة والحض على أفكار بعيتها. وهكذا. .وللتحقق :من مغدلات العلمقة 
(والتدين) في مجتمع ماء فإن الباحث الذي يؤمن بمثل هذه الرؤية بر يتناول عمليات 
العاف الوا وال ما المباشرة فج عن الف رات الف سو 0 
فإن وجدها صنّف المجتمع باعتباره مجتمعا علمانيا وإن لم يجدها فهو مجتمع 

| 


ومن نفس المفظور الاكتوالى تناقش العلمانية:قي: إطار فل الأفكان:والنانين 
ا عر إلى العلمانية على أنها مجموعة من الأفكار الغربية صاغها بعض 
المفكرين الغربيين, وقام بعض الناس بتطبيقهاء ثم قلدهم البعض الآخرء ثم 
ابيع نطاق التقليد والعمارسات تدريجيا وانتشرت العلمانية. 


وقي العالم العربي يسود تصوّرٍ مفاده أن بعص المفكرين العرب (وخشوضا 
مسيحيي الشام) قام "بنقل" الأفكار العلمانية الغربية وأنهم "تسببوا" بذلك في 
نشر العلمانية في بلادنا. بل يذهب البعض إلى أن عملية نقل وتطبيق الأفكار 
العلمانية تمن خلال مخطط :محكم :(أو زيما مؤامرة عالمية قال لها أحياناً 
«صليبية» أو «يهودية» أو «غربية»). ويذهب دعاة هذه الرؤية إلى أن الأفكار 
الغلا مه ظهرت: دي .اورا المستحية: سكي طبيقة: ا لحه ا ع ارخا نة 
تفصل الدين قن الدولة, وستع فسياة:الكقيسنة وسجلوتها ولولا:فساد الكتبينية 
لها لهرت الغلمائنة فالعلمانية: من ثم ظاهرة فسيعية مرتيظة:] قاطا كاملا 
بالغرب المسيحي., لا علاقة للإسلام والمسلمين بها. ولذا تصبح مهمة من يود 
الحرب ضد العلمانية هي البحث عن الأفكار العلمانية والممارسات العلمانية 
(الواضحة) وعن القتوات التي ثم من.خلالها تقل الأفكار والانغماسن فى 
الممارسات العلمانية. ومهمة من يبغى الإصلاح هي ببساطة استئصال شأفة هذه 
الأفكار والممارسات, يساعده في هذا البوليس السري والمخابرات العامة. 

ولا يمكن أن نقلل أهمية الأفكار والممارسات العلمانية الواضحة, فهي تساعد ولا 
شك على تقبّل الناس للمُثُل العلمانية. وخصوصاً إذا أشرف على عملية نقل 
الأفكار وفرض المطارسات مؤسسية طضخمة مثل الدولة المركزية: ولكن مع بهذا 
يظل تصور العلمانية باعتبارها مجموعة أفكار وممارسات واضحة نورا ساذحا: 
ويشكل اختزالاًوتبسيطاً لظاهرة العلمانية وتاريخهاء وللظواهر الاجتماعية على 
وجه العموم. 


وهذه الرؤية تتجاهل بعض الحقائق البديهية والبسيطة: 


1 النماذج الطبيعية/المادية موجودة بشكل كامن في أي مجتمع بشريء ومكوّن 
ضروري وأساسي في الوجود الإنساني. وعلى المستوى الفكري, يمكن القول 
بأن الأفكار العلمانية كامنة في أي مجتمع على وجه الأرض (ومنها المجتمعات 
الإسلامية بطبيعة الحال). فإغراء التفسيرات المادية والنزعة الجنينية التي تُعبر 
عن نفسها في الرغبة في التحكم الكامل وفي التخلي عن الحدود وعن 
کک الخُلقية جزء من النزعة العامة الموجودة في النفس البشرية. وهي 

ر کن افا في ا تخو الحلولية الكمونية الواحدية. وهذا يغتي :أن 

ا 56 العلمنة والواحدية المادية إمكانية كامنة في إنسانيتنا المشتركة, ومن 
لم في المجتمعات الإسلامية, التي توجد:قيها نزعات حلولية كمونية واحدية 
متطرفة, وفي أي مجتمع إنساني. 


د أ جماعة:إشانة: “مهما ادها وتقبتكها با هذا ذا (وضهن :ذلك الامه 
الإسلامية) لابد أن تتعامل في كثير من الأحيان مع الزمان والمكان والطبيعة 
والحتتند من خلال إخراءات رهنية. هارم دون ا اد ا ساقت 


اا عمال همون الكماء. اا اله نحن لذ كلو كزيوا :في 


أذاتوم الاخلاقن أو في معتقداتهم الدينتة الا تقد ار تافر هذا في آداتهم الموس: 
أي أن عملية اختبار الععال تخضع لمعابير زمنية: ومع:هذاء بظل الهدف التهاني 
من عملية بناء بيت العبادة إقامة الشعائر وليس الربح المادي, فالبناء وسيلة 
ولس غاية وع اضر الغلههة موحودة في اى مجتمع , في الواميش وقي جالة 
كمون ويمكن أن تنتقل من الهامش إلى المركز ومن الكمون إلى التحقق, إن 
ظهرت اللحظة التازيخيةوالظروف الاجتفاعيه والسياسية المواتية وساد الجو 
الفكري المناسب. 


4 والسلولة: الانشانئ لغ الغانة في التركيت وها يعددة لين العوامل الواضفة 
والبرامج المحددة وحسب. فدور العناصر الكامنة غير الواضحة غير الواعية في 
تشكيل السلوك الإنساني قويء بل إنها في معظم الأحيان تكون أقوى كثيراً من 
العناصر الواضحة التي يستطيع الإنسان أن يمارس إرادته ضدهاء فيتحاشاها 0 
يحاصرها 5 يحيدها. 


ومن ثم فدراسة ظاهرة العلمانية باعتبارها مجموعة من الأفكار المحددة 
والممارسات الواضحة: تتجاهل الكتيز من جوانبها وبالتالي تفشل في رصذها: 
ومصطلح «علمانية» الذي لا يشير إلا إلى هذه الجوانب هو دال قاصر عن 
الإحاطة بمدلولة. فالعلمانية ثمرة عمليات كثيرة متداحلة بقضها ظاهر واضّة 
والاخن شوق كافق:وتشتمل كل حوانب العناة: الغامة والخاضم والظاهرة 
والباطنة, وقد تتم هذه العمليات من خلال الدولة المركزية, بمؤسساتها 
الرسمية. أو من خلال قطاع اللذة من خلال مؤسساته الخاصة؛ أو من خلال 
عشرات المؤسسات الأخرى (ومنها المؤسسات الدينية). أو من خلال أهم 
المنتجات الحضارية أو أتفهها. 


إشكالية تصور العلمانية باعتبارها فكرة ثابتة لا متتالية نماذجية آخذة 
فى التحقق 

نظن كتير من الثاين أن العلمانية:فكرة اة أومخطط مخده نها هي في 
الواقع متتالية نماذجية تتحقق تدريجياً في الزمان, ومن خلال عمليات علمنة 
متصاعدة آخذة في الاتساع. ومن ثم نجد أن معدلات العلمنة في المراحل الأولى 
لمتتالية العلمنة تختلف عن نظيرتها في المراحل الأخيرة. كما أن المجالات التي 
تتم علمنتها في المراحل الأولى محدودة ولا تتجاوز بعض جوانب رقعة الحياة 
العامة. ولكن نطاق العلمنة يبدأ في الاتساع وتزداد حدته فتغطي مزيداً من 
المجالات إلى: أن»تغطي.معظم المخالات أو تققد لتفظيها جما ولا فرق في هذا 
بين رقعة الحياة العامة ورقعة الحياة الخاصة. 


ولكن مصطلح «علمانية» قد عُرّف في المراحل الأولى في متتالية العلمنة قبل 
أ تحتل جلنانها ونيل ان oS‏ اندها على 
أرض الواقع والتاريخ. ولذا نجد هناك حديثا عن فصل الدين عن الدولة,. وعدم 
التدخل في حياة الإنسان الخاصة 0 الدين والقيم (وهذه جميعاً من سمات 
العلمانية الجزئية). وما حدث على أرض الواقع قد تجاوز ذلك تماما, الأمر الذي 
جعل الدال «علمانية» قاصراً عن الإحاطة بمدلوله. 


ففي المراحل الأولى من تطوٌّر العلمانية بُلاحظ أن الدولة القومية لم تكن قد 
طوّرت بعد مؤسساتها الأمنية والثربوية: (الإزشادية والتعليمية): فكانت هى 
نقسها دولة حرنية لا تيدم .الشمولية . ولم تكن وسائل الإعلام قد بلعث عدا 
بلغته من قوة وسطوة:, ولم يكن قطاع اللذة قد بلغ بعد ما بلغه من مقدرة على 
الاغواء.. وهذا بعتي أن كثيرا من قطاعات حياة الإنسان كانت :تائ عن عملياك 
العلمنة, التي كانت في غالب الأمر محصسورة فى عالعى الاقتضاةوالسيانفة 
وإذا كانت علمنة ظاهرة ما هو استيعابها في إطار المرجعية المادية الكامنة 
وهيمنة الواحدية الموضوعية المادية. فإن علمنة الاقتصاد تعني أن بصبح النشاط 
الاقتصادي مرجعية ذاته, أي أن يصبح نشاطاً اقتصادياً فخضا (ويخضع كل لشيء 
لآليات السوق غير الإنسانية) ويصبح النشاط السياسي سياسياً (فتظهر الدولة 
المطلقة التي تود أن تُخضع كل شيء لغاياتها). 


ورغم عمليات العلمنة هذه, ورغم حدتهاء فقد ظل الإنسان بمنأى عنها. فلم تكن 
إعادة صياغته قد تمت بحيث يصبح المواطن الرشيد المُدجّن الذي يدين بالولاء 
للدولة وحسب, أو الإنسان الاقتصادي الجسماني, الذي يتحرك حسب ما يصله 
من تعليمات رشيدة من الدولة أو وسائل الإعلام, ويُغيّر قيمه حسب ما يصله مين 
تعليفات. ولان عملية إعادة صياعته تفت إلى خد ها سكل اتی کان كان جرا 
تماماً من الداخل يعيش داخل تراثه الثقافي اده الدينية المتوارثة. لقد ظل 
الخاسفن العادى: بهنل رة معرفية فيه ونقطة ف متجاورة تصلخ اساسا 
لتحديد الغاية والمعيارية. وقد شكلت هذه النقطة أساساً فلسفياً قوياً لظهور 
فلسفات إنسانية تحوي مطلقات, كما أنها كنقطة متجاوزة للنظام الطبيعي يمكن 
أن تشير إلى الماوزا عات (الإتشان عير الطسعيبوالاتسان,الزياني): وال الزرؤنة 
الإيمانية (في هذه الحالة المسيحية). وقد أذَى هذا إلى انقسام الحياة إلى 
قسمين: حياة عامة خاضعة للمرجعيات المادية, وأخرى خاصة متحررة منها. 


لكل هذاء لم تقض المسيحية نجبها على الفور مع ظهور الفكر العلماني؛ بل 
وعقولهم: بل في بعض المؤسسات الوسيطة مثل الأسرة. وقد لعبت النزعة 
الإنسانية الهيومانية ا مانلا فقد استوردت بعص مطلقات العقيدة المسيحية 
وعلمنتها نشكل سطحي: وجفلتها مطلقات إنسانية واختفظت بها داخل منظومتها 
الطبيعية المادية (دون أن تكون لها أية علاقة فلسفية حقيقية بهذه المنظومة). 
وسواء أكانت منظومة إيمانية ام إنسانية, فقد احتفظت بمرجعية متجاوزة تخلق 
ثنائية. واستاداً إلى هذا تم تطوير متظومات مغرفية وأخلاقية تستند إلى 
مطلقات إنسانية. 


هذة الطويقة بدت المشيعية: والشرعة الوتؤماقة (والامشراكية الاتتافة) 
الإنسان الغربي بالإطار الميتافيزيقي والقيمي والكلي وبضمير وهدف وغاية 
وأسامن لروية للكون ليست هادية تماماً يمكتة مخ حلالها إداره حباقه الشخضية 
بل بعض جوانب حياته الاجتماعية. دون ا في النسبية والعدمية الكاملةي 
التي تجعل هذا الاستمرار مستحيلاً أو مكلفاً لأقصى درجة. وبهذه الطريقة, تمكن 
المحتمة العلماتي من ا د ا 


مشكلة محاولة تأسيس مجتمع يدور في إطار المرجعية المادية الكامنة, كل فرد 
فيه يحاول أن يحقق مصلحته الشخصية المادية (منفعته ولذته) ولا يلتزم باية 
مرجعية أخلاقية أو إنسانية متجاوزة, بحيث بصبح الإنسان ذتبا لأخيه الإنسان 
وتصبح كل العلاقات تعاقدية. 


إن ما حدث هو أن بعض مجالات الحياة العامة وحسب تمت علمنتها, وظلت 
الحياة الخاصة حتى عهد قريب جداً محكومة بالقيم المسيحية أو بالقيم العلمانية 
التي تستند في واقع الأمر إلى مطلقات إنسانية أخلاقية, أو مطلقات مسيحية 
متخفية. فكأن الإنسان الغربي كان يعيش حياته العامة في مجتمع علماني داخل 
إظار الفرجعية الفاذية:الكامنة (علفانية تداملة):.ولكتة كان تحلم وتحب ويكره 
وبت زو 2 وبموت داخل إطار المرجعية المتجاوزة المسيحية 3 شبه المسيحية 
الإنسانية (علمانية جزئية). ولذاء كان من الممكن أن نجد أستاذاً للفلسفة بُدڑس 

oI‏ ا كان من الممكن ان :ن 
سمالا يؤمن بشكل كامل بقيم السوق النفعية ولكنه يدافع بشراسة عن 
مؤفسه الأسره-فتهة:عملية الضيط الاحتفاعن الخارجية مو خلال المرحفية 
الماذية الكامنة: وتيت عملية الضبط الاجتماعي الداخلية من خلال المنظومة 
الاو المتطلومة الفا ولعل هاف أسانين ال عم العلماني ااي 
باستقلال الحياة العامة التي تحكم قيم الدولة العلمانية عن الحياة الخاصة التي 
تتركها الدولة العلمانية للفرد يمارس فيها حريته الدينية وهويته الإثنية. فالفرد في 
الغرب كان بالفعل حراً في حياته الخاصة لا لأن الدولة (وكذلك قطاع اللذة) قد 
اجيف عن التدخل فيها (و"استعمارها" على حد قول هابرماس) وإنما لأن . 
العلمانية أو وسائل الإعلام وقطاع اللذة التغلغل في هذا المجال: ومن ثم تمت 
إعاقة المتتالية العلمانية عن التحقق لتظل بالأساس علمانية جزئية. 


ولكن الأمور تغيّرت إذ تتابعت حلقات المتتالية بخطى أخذت تتزايد في السرعة 
(إلى أن اكتملت في منتصف الستينيات). فقد ازدادت الدولة العلمانية قوة 
وتغولت وأصبحت الدولة التنين التي تنبأ بها هوبز وأحكمت بمؤسساتها الأمنية 
قبضتها على الفرد من الخارج. كما أحكمت مؤسساتها التربوية قبضتها عليه من 
الداخل, تساعدها في ذلك وسائل الإعلام وقطاع اللذة اللذان تمدّدا وتغولا 
بطريقة: تفوق تقول الدولة وتنينقها.. واتسغ نظاق العامة وتخطى :الم الشياننتة 
والاقتصاد ووصل إلى عالم الفلسفة (فلسفة الاستنارة والعقلانية المادية). ثم 
عالم الوجدان. وأخيراً إلى عالم السلوك اليومي, أي أن الإنسان تم ترشيده 
وتدجينه تماماً من الداخل والخارج» ولم يَعْد هناك أي أثر للمرجعية المتجاوزة, 
ولم يعد هناك أي أساس لأية معيارية, إذ أصبح لكل مجال من مجالات الحياة 
معياريقه (غيز الاتساتية) المستقلة. فنا كلك بقايا .اله المشبيحية والقية 
الإنسانية الهيؤومانية ومات الاله(على خد قول نيتشه) وظهرت الفلسفات 
المعادية للإنسان, مثل البنيوية وما بعد الحداثة, التي تُنكر على الإنسان المقدرة 
على التجاوز. 


وقد حدث الشيء نفسه للمنظومة الاشتراكية. فبدلاًمن التأرجح بين المرجعية 


المتجاوزة (الإنسان والقيم الإنسانية المطلقة) والمرجعية الكامنة (وسائل الإنتاج 
: 7 المادة ‏ إشباع الحاجات والملذات المادية), تغوّلت الدولة السوفيتية 

تغقّل الحزب ووسائل الإعلام وقطاع اللذة وزاد الك على الاشتراكية العلمية 
- صقوقف التحت 'الحاكمة الاشتزاكية: واضيج اللحاق بالقوب الى يدور في 
إطار 0 (وليس تحقيق إمكانات الإنسان المتجاوزة) هو المثل ‏ _ 
متجاوزة (ظلال الإله) إلى أ ای اسان ات الله سياد اليه 
وال 


ثم تتالت الحلقات وبعد أن تمت السيطرة على الإنسان تماماً وأصبح مذعناً 
لقانون الطبيعة والأشياء وسقط قافا في دوامة الصيرورة والنسبية, اتسع نطاق 
الضيرووزّة للع الطبيعة/المادة"تفسهاء: كمصدر للفعيارية ومركر للعالم ةودن 
العالم عصر ما بعد الحداثة والسيولة الشاملة واللامعيارية. 


والفرق بین ما ننسميه «العلمانية الجزئية» وما نسميه «العلمانية الشاملة» هو 
في واقع الأمر الفرق بين مراحل تاريخية لنفس النموذج؛ حلقات في نفس 
المتتالية. ففي المراحل الأولى للمتتالية تتسم العلمانية بالجزئية حينما يكون 
مجالها مقصوراً على المجالين الاقتصادى والسياسي.: جين يكون هناك بقايا 
مطلقات مسيحية وإنسانية, وحين تتسم الدولة ووسائل الإعلام وقطاع اللذة 
بالضعف والعجز عن اقتحام (أو استعمار) كل مجالات الحياة. وحين يكون هناك 
معيارية إنسانية أو طبيعية/مادية. ولكن, في المراحل الأخيرة, ومع تزايد قوة 
الذولة .ووشائل الإغلام وقطاع اللذة وتمكنة من الوضول إلى الفرد واجكام 
القبضة عليه من الداخل والخارج: ومع اتساع مجال عمليات العلمنة وضمور 
المطلقات- واختفاتها وتهميسن الإنشان وسيادة النسينة الأخلاقية م | لنسيية 
المعرفية, تظهر العلمانية الشاملة. 


وما طرحناه هو متتالية نماذجية, أي متتالية مجردة. وتاريخ العلمنة في العالم 
الغربي يختلف عن تاريخ العلمنة في العالم الثالث. بل يختلف تاريخ العلمنة من 
بلد إلى بلد وداخل كل تشكيل حضاري. فتاريخ العلمنة في إنجلترا يختلف عن 
تاريخ العلمنة في الولايالت المتحدة وروسيا القيصرية وألمانيا النازية, تماماً 
كما يختلفٍ تاريخ العلمنة في اليابان عنه في الهند أو في تركيا. كما أن 
هناك دائماً حركات مقاومة واحتجاج. فرغم أننا دخلنا مرحلة السيولة الشاملة 
إلا أن هناك جيوباً إنسانية (هيومانية) ومسيحية لا تزال تحاول تأكيد أسبقية 
الإتسان على الطبيعة: وهناك عقلانيون ماديون يخاولون تأكيد الطبيعة/المادة 
باعتبارها :مصدرا للمقيارية. 


ولكن. مع هذا يظل لهذة الفعتالنة مقورة تقشيرية غالية |د يمك من خلالها أن 
ندرك الفرق بين المجتمع الإنجليزي في منتصف القرن الثامن عشر والمجتمع 
فالأول تسوده العلمانية الل د ال لع يحضت ند للد ا 
الكامنة:.وآما الثاني فهو مجتمع تسود فيه العلمانية الشاملة وتسيطر عليه 


الواجدية: المادثة تماقا ثم السيولة: الثتاملة. وهذا هو أيضا الفرق شس المحتمة 


المصري في أوائل الخمسينيات والمجتمع المصري في أواخر التسعينيات. وهو 
الفرق بين الخطاب العلماني في المراحل الأولى للعلمنة والخطاب العلماني في 
المراحل الأخيرة. وهو الفرق بين الدولة السوفيتية والدولة الأمريكية بعد 5-0 
الثورة (الأمريكية والبلشفية) مباشرةً والدولتان السوفيتية والأمريكية في 
الثمانينيات. 


ولا يمكن القول بأن كل فرد يمر في حياته من خلال المتتالية العلمانية والانتقال 

من الحرتي إلى الكلي. والشامل (فهذه عملية اجتماعية تاريخية )...ومع هذا لا يتبنى 
الفرد التموذج السائد في مجتمعه بقضه وقضيضه. فمعظم البشر يعيشون 
حياتهم المتعينة مستخدمين أكثر من نموذج وأكثر من مرجعية, بعضها قد يكون 
متناقضاً تماماً مع البعض الآخر. فيمكن أن يعلمن الإنسان حياته الاقتصادية 
والسياسية بشكل كامل ويُخضعها للمرجعيات والعدابير ا العلمانية 
حاته الشخصة بنفس الدرجة (أو لا يَجِسّر على ذلك) ويرفض إخضاعها لنفس 
الفرجعية والمعايير والمنظومات التي طبّقها على خياته العامة أى أنة في حياثة 
السياسية والاقتصادية يخضع للعلمانية الشاملة والواحدية المادية ويصبح شيئاً 
بين إلأشياء, وفي حياته الخاصة يدور في إطار مرجعية متجاوزة ولذا فإنه يظل 
شرا جر الإزادة ذا حس خلقي قوی يعي انات العطلق والنسوي» اق دور قي 
إطار العلمانية الجزئية. 


ومع هذاء تحب الإشارة إلى بعص الأفراد ممن يتبنون نماذج علمانية شاملة 


ويستخد مون ديباجات جزئية عن وعي وبدهاء مقصود, لأن الناس ينفرون 
غطرتهم الإنسانية هن الغعلمانية الشاملة شنب وحشيتها وقدميتها. 


الباب الثانى: إشكالية اختلاط الحقل الدلالي لمصطلح ومفهوم 
» علمانية« 


إشكالية اختلاط الحقل الدلالى لمصطلح "علمانية"والمفاهيم 
الكامنة وراءه 

من أهم الإشكاليات التي تواجه دراسي الظواهر العلمانية أن مصطلح «علمانية» 
(سواء في المعجم الغربي أو العربي) مختلط الدلالة. فكل معجم يأتي بعده 
تعريفات متضاربة. فإذا انتقلنا إلى تعريف المفهوم الكامن فإن الأمر يزداد 
اختلاطاً. وقي المداخل المتبقية في هذا الباب سنتناول التعريف المعجمي لكلمة 
«علمانية» في العالم الغربي والعربي ثم تعريف المفهوم. 


التعريف المعجمى لمصطلح "علمانية" فى العالم الغربى 

كلمة «علمانية» هي ترجمة لكلمة «شكيولاريزع «secularism‏ الإنجليزية التي لها 
0انا انا © 586» وتعني e‏ أو «الجيل» أو «القرن». أما في لاتينية العصور 
الوسطى (التي تهمنا في سياق هذا المدخل): فإن الكلمة تعني «العالم» أو 


«الدنيا» (في مقابل الكنيسة). ويوجد لفظ لاتيني آخر للإشارة إلى العالم, وهو 
«موندوس 11001005». ولفظة «سيكولوم» مرادفة للكلمة اليونانية «آيون 86010» 
والتي تعني:«العضز»»: أما '<موتدوس» فهئ مرادفة للفظ اليوناتئي:<اكور موس 
5 والذي يعني «الكون» (في مقابل «كيوس 61305» بمعنى «فوضى»). 
ومن هناء فإن كلمة سيكولوم» تؤكد البُعد الزماني أما «موندوس» فتؤكد اليُعد 
المكاني. 


وقدر _استخدم المصطلح سكيولار :الاع56»», لأول مرة: مع نهاية حرب الثلاثين 

عام alg Eu ls E)‏ هدر الددلة اا TE‏ 
العلمافة) الحديثة::وهو النارية الذى تعتمده كر من الفوز خن تدان لمولة 
الظاهرة العلمانية في الغرب. وكان معنى المصطلح في البداية محدود الدلالة 
ولا ههائ تو من أو الشهول» [ذ تمت الإشارة إلى اعلمية» مُقتلكات 
الكنيسة وحسب بمعنى «نقلها إلى سلطا سياسية غير دينية», أي إلى سلطة 
الدولة أو الدول التي لا تخضع لسلطة الكنيسة. وفي فرنساء في القرن الثامن 
عشرء أصبحت الكلمة تعني (من وجهة نظر الكنيسة الكاثوليكية) «المصادرة غير 
الشرعية لممتلكات الكنيسة: أما من وجهةنظر مجموعة المفكرين الفرنسيين 
المدافعين عن مُثّل الاستنارة والعقلانية المادية والمعروفين باسم «الفلاسفة» 


(فیلوسوف 8111050065) (ويشار إليهم أيضاً باسم الموسوعيين), فإن الكلمة 
كانت تعني «المصادرة الشرعية لممتلكات الكنيسة لصالح الدولة». 


دون 1 فل إلى الول لكا ا يد جون ole e‏ ا (1817 

- 1906( أول من نحت المصطلح بمعناه الحديث وحؤّله إلى أحد أهم 
المصطلحات في الخطاب السياسي والاجتماعي والفلسفي الغربي. ولم يکن 
ساهم تعريفه في تعميق مشكلة العلمانيتين واختلاط الحقل الدلالي. وقد حاول 
أن انق بتعريف تصوّر انه محايد تماماً (ليست له علاقة بمصطلحات مثل «ملحد» 
أو «لاأدري»). فعرّف العلمانية بأنها "الإيمان بإمكانية إصلاح حال الإنسان من 
خلال الطرق الغادية دون التضدى لقضة الإيمان سواء بالقبول أو الرقض". 


والحديث عن "إصلاح حال الإنسان" يفترض وجود نموذج متكامل وروبة شاملة 
ومنظومة معرفية قيمية. فهل العلمانية إذن هي هذه الرؤية الشاملة؟ إن كان 
الأمر كذلك, فإن هوليوك لم يعطنا ملامح هذا النموذج وهذه المنظومة, فهو لا 
يتصدى البتة لقضية القيمة (هل هي قيم مادية؟) أو قضية المعرفة (هل مصدرها 
الحواس وحسب؟). وهو يتحدتث عن الإنسان دون تعريف للسمات الاشاشة لما 
يشكل جوهر الإنسان الذي ستتم العملية الإصلاحية عليه وباسمه (هل هو إنسان 
طبيعي؟). وهناك الحديث عن الإصلاح "من خلال الطرق المادية" فهل يعطينا هذا 
مفتاحاً لطبيعة النموذج الذي سيتم تبنيه؟ أليست هذه هي العلمانية الشاملة؟ 
وهذا الموقف ألا يعني الرفض الكامل للإيمان, وليس عدم التصدي له وحسب, 
و الل ا DT‏ به وو 
على منظومة قيمية انسلخت عن الإيمان الديني وتبنت الطرق المادية, فكأنه 
تبنى النموذج الشامل للعلمانية دون أن يدرك هو نفسه ذلك. ووا سيترك 


الإبمان الذينق وؤشانة: 


الدولة», أ فصل أا العقائد الديية عن رقعة الحياة العامة, وهو تعريف أكثر ج جزئية 
EE‏ هوليوك التاريحية هي أوريا في القرن التاشيع قشر وتغريقه للعلمانية 
ينبع من هذه المرجعية. ومن ¿ المعروف أن التاريخ لم يتوقف قط في العالم 
الغربي, فحدتت تطورات اقتصادية وسياسية واجتماعية أدت إلى تحولات هائلة 
في رقعة' الحياة العامة والخاضة وكافة العلاقات الإنسانية. وأخذت. هذه التخولات 
في التصاعد في بداية القرن العشرين وتصاعدت حدتها في منتصف القرن. 
فالمؤسسة الحاكمة في الغرب لم تعد الدولة الصغيرة الضعيفة التي تنافسها 
العديد.من المؤيسضنات الاهلية الأحرف بل اضبحت دولة دات أذرع طويلة وها 
مؤسسات ا عديدة. وظهر قطاع الإعلام واللذة في المجتمع, وهما قطاعان 
ضحمان رفيا نبتضلان إلى الرجال والسناء والأطفال: في كل:مكان وزمان: وكل 
هذه المؤسسات الحكومية وغير الحكومية تتدخل في أخص خصوصيات حياة 
الإنسان وضمن ذلك حياته الجنسية وعلاقة الآباء بأطفالهم وتصوع صورة الإنسان 
لنفسة. فى هذا الاظار الخديد: باي معقى فن المعاني يمكن الخد عن 
اللات اع ها لال عن الدولة: أى دولة ت وا 
اللذة؟ هل لا يزال الحديث عن علمانية جزئية, أم عن شيء مغاير تماماً أكثر 
جذرية وشمولاً يمكن أن نطلق عليه «العلمانية الشاملة»؟ 


ويتضح الاختلاط بين العلمانيتين الجزئية والشاملة في التعريفات التي ترد في 
المعاجم اللقوية 000 الجديئة: وف خاول قافوسن |كسفورد أن يحصر الحقل 
الدلالي المتسع لكلمة «علمانية», فأورد استخدامات عديدة للكلمة لا تعنينا كثيراً, 
مثل «ينتمي إلى عصر أو مدة زمنية طويلة» أو له رة كل کر أو فون 
وفي كل فترة طويلة», فيقال: «الألعاب والمسرحيات والعروض العلمانية» , 
بمعنى «الألعاب والعروض التي كانت ثقام في روما القديمة مرة كل عصر (أو 
كل مائة وعشرين عاما) وتستمر لمدة ثلاثة أيام وليال», ويقال «قصيدة علمانية» 
بمعنى «قصيدة تُتلى في هذه الأعياد». وفي اللغة العلمية, يشار إلى «التغيرات 
العلمانية» باعتبارها التغيرات التي تحدث على فترة زمنية خلال عصور طويلة. 


وتستخدم كلمة «علماني» أيضاً للإشارة إلى "أعضاء الكهنوت الذين 
يعيشون في الدنيا لا في عزلة الأديرة" أو للإشارة إلى «العوام» (وهو 
استخذام. ادن وهذة الاستحذامات كلها كما أسلقنا ‏ لاإعلاقة لها بكلمة 
«علمائية» بالفعتى الاضطلاخي الحديث للكلمة: وان كانت كلها تتضمن فكرة 
الؤمن والدتيا: 

أما بقية الاستخدامات, فهي تشير إلى عملية التأرجح بين الجزئية والشمولية, 
دون أن يسميها المعجم كذلك. ويبورد قاموس أاكسفورة التعريفات التالية 
لمصطلح «علمانية»: 


1 ينتمي للحياة الدنيا وأمورها (ويتميّز في ذلك عن حياة الكنيسة والدين). مدني 


وعادي وزمني [ويلاحظ ترادف كلمات مثل «مدني» و «زمني» و«علماني»)]. 
والواضح ان الكلمة تحمل هنا مدلولاً سلبياً وحسب» فهي تعني «غير كهنوتي» 
و«غير ديني» و«غير مقدس». 


2 وكانت الكلمة تطبّق غل الأدب والتاريخ والفن: E‏ الموسيقى, ومن 
ثم على الككّاب والفنانين. وكانت 3 تعني تعقى: انتا «غير معني e‏ الدين» و«غیرے 
مُكرّس له» و«غير مقدس» و«مدنثس» بمعنى «مباح». وتستخدم الكلمة أيضاً 
للإشارة إلى العباني::و«المياني. العلمانية».في «الماني عبرال س للأعراض 


الدينية». 


3 أما في مجال التعليم, فإن الكلمة تشير إلى الموضوعات غير الدينية 
(وأصبحت الكلمة مؤخراً تعني استبعاد تدريس المواد الدينية في المعاهد التي 
يُنقَق عليها من المال العام). ومن هناء فإن تعبير «مدرسة علمانية» يكون بمعنى 
«مدرسة تعطي تعليما غير ديني». 


4 ينتمي إلى هذا العالم الآني والمرئي تمييزاً له عن العالم الأزلي والروحي, 
الاتي وغير المرئي. 
5 يهتم بهذا العالم وحسب؛ غير روحي (استخدام نادر). 


فض عدون الها نوفا 


ويُلاحكظ أن 1 3 تعريفات جزئية للعلمانية. أما 4 6 فهي تعريفات تميل نحو 


ولكن حين انتقل المعجم من كلمة «سكيولار» إلى كلمة «سكيولاريز 

10 الاعع5», أي «العلمانية» فقد عرّفها sS‏ شاملاً. باعتبارها ا التي 
تذهب إلى أن الأخلاق لابد أن تكون لصالح البشر في هذه الحياة [الدنيا] واستبعاد 
كل الاعتبارات الأخرى المستمدة من الإيمان بالإله أو الحياة الأخرى [الأخرة]». 
والعلماني (سكيولاريست 3/156الا5©6) هو المُدَمن بذلك. والعلمنة 
(سكيولارايزيشن 101311231100 566) هي تحويل المؤسسات الكنسية والدينية 
وممتلكات الكنيسة إلى ملكية علمانية وإلى خدمة الأمور 0 وتعني كذلك 
صبع کک بصبغة علمانية غير مقدّسة, وو الأخلاق على 1 


أما في اللغة الفرنسية, فهناك كلمة «لاييك ©310100|». وقد انتقلت الكلمة إلى 
الإنجليزية في كلمة «ليك 316|» بمعنى «خاصة بجمهور المؤمنين» (تمييزا لهم 
عن الكهنوت). ومنها كلمة «لييتي ۷اأةا» وهم الكافة (باستثناء رجال الدين), 
وكلمة «لييسيزم AICS‏ بی النظام العلماني, أي النظام ا الفنه ل 
«لييسايز ع131012» بمعنى 0 ينزع الصبغة الكهنوتية او ول ا 
المدارس). و«لييسايزيشن i70١‏ أها» معناها تقل كثير من وظائف رجال الدين 
والكهنوت, كالتعليم والقضاء والخدمات الاجتماعية, إلى خبراء يتم تدريبهم تدريبا 


زمنياً لا علاقة له بالعقائد الدينية التي تستند إلى الإيمان بما وراء الطبيعة, بحيث 
تصبح مهمة رجال الدين مقصورة على الأعمال الدينية (تعريف شامل). والفعل 
الإنجليزي المشتق عن الفرنسية يحمل بصمات أصوله الفرنسية والتجربة 

س العلمنة لر بالثورة الفرنسية) التي أخذت شکلاحاداً 
ا النبلاء واضحة محدّدة, كما كان هناك تداخل شبه كامل بين طبقة النبلاء 
ورجال الوين (وخصوصاً ذوي المراتب الرفيعة), ولذا كان رد فعل الثوار عنيفاً 
واا شكل رفض النظام الفدم ر متهن في الخكومة الملكية المطلقه 
ونظام الطئقات السائد ومؤسسة الكنيسة وكل الرموز السياسية والدينية 
القائمة. ووصل الرفض إلى حد ذبح النبلاء وكثير من أعضاء طبقة الكهنوت, وإلى 
حد تحويل بعض الكنائس إلى معابد تُعبّد فيها ربة العقل. كما أنهم وضعوا سياسة 
مخ صررحة قوف إلى فة افبخصضمهون ديفي الاه أو القانون. 


وهناك كلمة أخرى وردت في معاجم اللغة الإنجليزية وهي «دي كريستيانايز 
15> أي «ينزع الصبغة المسيحية عن المجتمع» وهو مصطلح محدّد 
الدلالة لا يصلح إلا للمجتمعات التي تسود فيها المسيحية. 


ويستخدّم مصطلح «علماني» أحياناً بمعنى «ملحد». ففي كتابات بيتر جاي ]6]ع6م 
yة6,‏ احد اهم مؤرخي حركة الاستنارة في الغرب, نجد هذا الترادف. وقد كتب 
كتاباً بعنوان يهودي بلا إله: فرويد والإلحاد واس التحليل النفسي ۸ 
Freud, Atheism, and the Making of Psychoanalysis‏ :الاعل 001655 حيث 
نجد هذا الترادف واضحا. فالتحليل النفسي يوصف بآلة "علم علماني, لا علاقة 
له بالدين بل معاد له يهدف إلى تحطيمه" وهكذا. 


و رورني كلمة «علماني» بمعني ول بنطاق الرمان 0 ثم 


التعريف المعجمى لمصطلح "علمانية" فى العالم العربى والعالم الثالث 

منذ ما يَسمََّى «عصر النهضة» في تاريخ الفكر العربي ومعظم تعريفاتنا للظواهر 

الإنسانية تستند إلى تعريفات الغرب وتجاربه. فنحن نستورد كثيرا من مصطلحاتنا 
من الغرب, وهو ما ر 3 يبين إيماننا بم ركزية الغرب وعالميته. وقد استوردنا مصطلح 

ا فيما ستو ردنا فكان من اكثر المصطلحات عموضًا وإبهاماء رقم 

شيوعه في الآونة الأخيرة. ويعود إبهامه للأسباب التالية: 


1 مصطلح «علمانية» منقول من المعجم الأجنبي, ومن التشكيل الحضاري 
الغرني تتحدد ولل العقيفية ا شاوة إلى هذا المفجم وهدا الشكيل الحصارف 
مضمونه الحقيقي منهما. 

- رغم محاولتنا الجاهدة الدائبة في اللحاق بركب الغرب ومواكبته. فإن 
0 التي نستوردها (مثل: «الاستنارة» ‏ «التقدم» ‏ «التحديث» - 
«العقل») تشير إلى معنى الكلمات كما وردت في المعجم الغربي (اللغوي 
والحضاري) حتى منتصف أو أواخر القرن التاسع عش رولم يتسع مجالها الدلالي 
كما حدث في الغرب. ولذا. فإن مصطلحاتنا بريئة تماما من كل المشاكل التي 


أ البُعد تشع ل ا له في 5 واصطلا واا الا 6 
أى اسثناء لهذه القاعدة: فنحن نتحدث عنها على طريقة فولتير ولوك 
وكوندورسيه وغيرهم من الفلاسفة التبسيطيين الاختزاليين. 


3 تُوجَد داخل هذا التشكيل الحضاري عدة تشكيلات فرعية: فهناك التشكيل 
الفرنسي (الكاثوليكي) والتشكيل الحضاري الإنجليزي يساك التشكيل الألماني 
(البروتستانتي) والتشكيل الروسي (الأرثوذكسي), ٠‏ وقد عرف كل تشكيل هذا 
المصطاخ رت مختلفة إلى جد فان خلال نجريه الخاصة: 


4 خاضت هذه التشكيلات الحضارية تحولات مختلفة, وتزايدت فيها معدلات 
العلمنة واختلفت المواقف من العلمانية باختلاف المرحلة التاريخية وباختلاف 
الجماعة التي تقوم بعملية التعريف. 


رغم كل هذا استوردنا مصطلح «علمانية» ولصقناه في معجمنا بإبهامه ولا تحدده 


وتأرجحه بين الجزئية والشمول. ومع انتقال المصطلح إلى العالم العربي 
الإسلامي, ازداد المجال الدلالي المضطرب للكلمة اضطراباً واختلالاً للأسباب 
التالية: 


أ) حينما ينتقل مصطلح مثل «علمانية» من معجم حضاري إلى معجم حضاري 
آخر وتتم «ترجمة» المصطلح:, فإنه يظل يحمل آثاراً قوية من سياقه الحضاري 
السابق الذي يظل مرجعية صامتة له. 


ب) تجربة العرب والمسلمين مع متتالية العلمنة مختلفة,. فعمليات العلمنة لم 
تنيع في 0 التاريخي 0-7 (رغم وجود عناصر علمنة مختلفة فيه) 
و أو شقائنا ا عل انضب ال الفكري ا 5 مناقشة 5 
الترجمات لكلمة ls‏ وأقربها إلى المعجم الغربي وأكثرها دقة. وهكذا 

وتوجَّد في المعجم العربي ترجمات مختلفة لكلمة «سكيولار» و«لائيك»: 

1 «العلمانية» (بكسر العين) نسبة إلى «العلم». 

2 «العلمانية» (بفتح العين) نسبة إلى «العلم» بمعنى «العالم». 

3 «الدنيوية» أي الإيمان ا هي الحياة الدنيا ولا يوجد سواها. 


4 «الزمنية» بمعنى أن كل الظواهر مرتبطة بالزمان وبالدنيا ولا علاقة لها بأي 


ماورائيات. 
5 وتستخدم أحياناً كلمة «لائيك» نفسها دون تغيير. 


والتأرجح بين الجزئية والشهول يُوجّد بشكل أكثر جدة في العالم الثالت: فهتاك 
حديث عن «علمانية وسطية» (وإن كان هناك أيضاً في الغرب حديت عن 
«علمانية مسيحية», اي عن المسيحية التي تؤدي إلى العلمانية). 


وقد لوحظ, في العالم الثالث, أن ثمة تداخلاً بين مصطلح «علمنة» ومصطلحين 


«مودرناينز 7700610126» أي جيحدّث». والمصطلح يعني إعادة صياغة المجتمع 
بحيث يتم استبعاد المعايير التقليدية وإخضاع كل شيء للمعابير العقلية العلمية 
المادية التي تتفق مع معايير الحداثة (برؤيتها للإنسان والكون), وهذا هو أبيضا 
الترشيد. 

- «ويسترنايز ©65]6]12/ا» أي شُغرٌب», بمعنى «يفرض أنماط وأساليب الحياة 
الغربية». وحيث إن المعايير السائدة في الحضارة الغربية الحديثة هي المعايير 
العلمانية. وحيث إن المجتمعات الغربية الحديثة هي المجتمعات الأولى التي 
طبقت هذه المعايير وتصاعدت فيها معدلات العلمنة حتى سادت المعايير 
العلمانية بشكل كبير حتى تكاد تقترب هذه المجتمعات من الحالة النماذجية التي 
يقال لها «مجتمع علماني», لكل هذاء ثمة تداخل كبير يقترب من حد الترادف بين 
هذا المصطلح وسابقه. وفي العالم الثالث, تؤدي العلمنة في معظم الأحيان إلى 
التغريب. 


ولا تكلم هذه المصطلحات هي الأخرى من عملية التأرجح المشار إليها. وهناك 
بطبيعة الحال من يرون أن تفه ترادفا كاملا بين الرؤية المادية من ناحية والرؤية 
العلمانية من ناحية اخرى؛ ومن ثم فكلمة «علماني» في تصورهم مرادفة لكلمة 
«ملحد» أو «معاد للدين والأخلاق» أو حتى «إباحي». 


تعريف مفهوم "العلمانية" فى العالم الغربى 

فين اهم المعاجم المتخصصة التي حاولت أن تتوجه لمشلكة مفهوم «العلمانية 
ل معجم علم الاجتماع المعاصر Dictionary of Modern Sociology‏ 
لمؤلفه توماس فورد هولت اا۲ ۴۵۲۵ 78010735 الذي أورد ثلاث مواد لها صلة 
بمصطلح «العلمانية»: «علماني 31الا566» و«علمنة «Secularization‏ 
و«مجتمع علماني 506161 36الا566». وقد بيّن المعجم أن كلمة «علماني» لها 
عدة معاني: 


0 


يي 00 


3 - تُستخدّم كلمة :«علفاتي>» أحيانا تمعين <«قدلس» أو «غير مُقدّس». ولكن 
الكلمة الأخيرة تعني «المعادي للدين» (بالإنجليزية: انشي :ركوس 80 
05 ع)) بينما كلمة «علماني» تعني في واقع الأمر لا علاقة له بالدين» 
(بالإنجليزية: نان ريليجيوس 1010015اع-20). 


4 تستخدم الكلمة أحياناً للإشارة إلى تراجُع وانحسار الإيمان بالعقائد الدينية 
التقليدية في مرحلة معيّنة. ثم أورد المعجم ما قاله ج. م. ينجر /006الا في 
الموطوع: "من الأكثر حكمة فى تقذيري أن تستحده كلمة «علمانية» لنشير إلى 
الاعتقاد الات التي لا علاقة لها بالجوانب غير النهائية (بالإنجليزية: نان 
ألتمييت عأه "ناا -0010) للحياة الإنسانية. ومن ثم فالعلمانية ليست معادية 
للدين دول ف عد تل عن الدن انما فى مجر قطاع واحد من طا عات الحا 


ثم انتقل المعجم إلى مدخل «العلمنة» فين أن ثمة سثة'استخدامات أساسية 
في العلوم الاجتماعية (نقلها المعجم عن مقال للاري شاينر 5116/7 ۲۲۷ا بعنوان 
"مفهوم العلمنة في البحوث التجريبية"): 


وت اتجسوار الووو و لقعم" الوهوى والكفانة والمفتساات: دوه مونم اق 
مكانتها ونفوذها"(. 


2 التركيز على الحياة المادية في الوقت الراهن بدلا من [التطلع إلى] مستقبل 
ا ف ا و ن عب تماما في مهام الحاضر 


3 الفضل:: بين المجتمع والدين ("إن ذروة هذا النوع من العلمنة هو ظهور عقيدة 
[دينية] ذات 2 داخلي [جواني] محض, لا تؤثر لا في المؤسسات ولا في الأفعال 
الجماعية"). 


4 اضطلاع منظمات غير دينية بالوظائف الدينية ("المعرفة وأنماط السلوك 
والترتيبات المؤسسية التي كان ينظر لها [في مرحلة سابقة] باعتبارها تستند إلى 
القوة الإلهية, يُعاد النظر فيها لتصبح ظواهر من إبداع الإنسان وحسب, فتقع 

تبع: | فلن الإنسان وحده"(. 


5 اختفاء فكرة المقدّس ("يفقد العالم تدريجياً طبيعته المقدّسة عندما يصبح 
الإنسان والطبيعة خاضعين للتفسيرات السببية العقلانية وللتوظيف'"(. 


6 إحلال المجتمع العلماني محل المجتمع المقدّس ("أي العمليات التي يتحول 
المجتمع من خلالها من مرحلة يُنظر فيها لسائر_الظواهر ذات المعنى باعتبارها 
مقدّسة, إلى مجتمع ينظر لجميع الظواهر تقريبا من منظور نفعي؛ ومن ثم يمكن 
نبذها حين ينتهي نفعها"(. 


) وتعريف «المجتمع العلماني» هو امتداد لكل الاستخدامات السابقة وخصوصاً 
الاخيرة, فالمجتمع العلماني هو المجتمع الذي يقوم أعضاؤه بإصدار أحكامهم 


غلى حع العملناك :دات المعتى: والففايير:والففاتة وعوامل القرابط اتطلافا هذ 


قيم نفعية رشيدة(. 


وبعد كل هذه التغرفات وضل:فخرر الفعهم إلن خالة من الياسن يشي اختلاظط 
الدلالات. فاقتبس من مقال شاينر العبارة التالية: "إن النتيجة المناسبة التي 
يمكن التوصل لها بع دراسة] الإيحاءات المختلفة والظواهر المتعددة التي يشير 
لها مصطلح «علمنة» هو أن تسقطه كليةً وأن نستخدم بدلامنه مصطلحات مثل 
«ترانسبوسیشن 1121150051100» أي «إحلال» أو «ديفرانشيشن 24100 اع0116» 
أي همائز» لأنها عمليات أكثر وضفية وحياذا". 


وهناك عشرات من المحاولات الأخرى لتعريف مفهوم العلمانية في المعجم 
الحضاري الغربي. فالبعض عدّفها بانها «نزع القداسة عن كل شيء», والبعض 
ربطها بعمليات الترشيد المادية. وربطها فريق آخر بالتفكيك, وهكذا. 


تعريف مفهوم "العلمانية" عند بعض المفكرين العلمانيين فى العالم 
العرين 

تتأرجح التعريفات العربية لمفهوم العلمانية بين العلمانية الجزئية )(الإنسانية ‏ 
الأخلاقية) والعلمانية الشاملة (المادية ‏ العدمية): 


1 يرى محمد عابد الجابري مفهوم العلمانية جزءاً من التشكيل الحضاري 
الغربي الذي يعني "فصل الكنيسة عن الدولة". ويعتبر أن مفهوم العلمانية غريب 
عن الإسلام لأنه يرى أن "الإسلام ليس كتيسة كي تقصلة عن الدولة", وعلق هذا 
فالعلمانية ليست قضية الفكر العربي. ولذا أكد الجابري ضرورة استبعاد مصطلح 
«العلمانية» من قاموس الفكر العربي لأنه لا بُعبّر عن "الحاجات العربية 

الور ع ور وو يعاري الد خراط ةرو لفقلا تيد لانهها ان كوا 
طابقا عن اجات المجتمع الغزبي: والديموفراظية لديه ي حفظ الحفوق: 
حقوق الأفراد وحقوق الجماعات. والعقلانية تعني الصدور في الممارسة 

المراع: وتؤكد الخايرى أن هدة العقافيخ نتصالح مع الإسلام: "فلا الديموةراطية 
ولا اللات خا ترد جن الصو امتعان رازم" 


2- ويذهب الدكتو ر_وحيد عبد المجيد إلى أن العلمانية (في الغرب) ليست 
ايديولوجية أو نظاما فكرياء وإنما مجرد موقف جزئي يتعلق بالمجالات غير 
الفرنيظة بالشئوق الدشة. وثمير الدكتور وحية عبد المخد بين م 
و«العلماقة»: فهو يرى ان الضراع شن الملوك والسلظة البابوية وظهور العلا 
التحريي الل ف الو وسا ي لان العدل حو الي أذ إلى 
طهور] العلماتنة اللاذينية: ولكن بعد الثورة الفرنسية نحت العلهانية القربية متحىئ 
يختلف بوضوح عن الاتجاه اللاديني ويدافع عن التسامح الديني. ولا تقوم 
العلمانية بهذا المعنى المعاصر على الفصل بين الدين والدولة كما ١ك‏ لدينا, 
الدين في المجتمع, د مجتهع حر أساسه المؤسسات الخاصة, وتتمتع فيه 
الكنائش والموسساتك الو بامكانات واسعة..ولذلك ظلة المسحية نة 


في كل الدول العلمانية. وتمارس أنشطتها الداخلية والخارجية بلا قيود ولا 
تعارض :ذلك مع حوية العفل» الثى من قاج :رز سوح الديموفواظية قبل كل شين 


ار ات الفا لاا م لم طا كه العا ةوالتل كه فاص 
من نطاقها لتشير إلى المجال السياسيء وربما الاقتصادي, ولم تمتد بأية حال 
لتشمل المجالات الأخرى للحياة (الحياة الخاصة - ا الأخلاقية ‏ القيم الدينية) 
البشر. . وتسمح بوجود حيز غير علماني (مطلق ‏ كلي ا غائي غير مادي) 
يسمح بانفصال الإنسان عن الطبيعة وبإمكانية تجاوزه لهاء ويترك مجالاً واسعاً 
للمطلقات الإنسانية الأخلاقية والدينية, ولفكرة الجوهر والكليات. بل لقدر من 
الميتافيزيقا. ولذا فهذه العلمانية تتسم بقدر من الثنائية (غير المادي مقابل 
المادي الإنساني مقابل الطبيعي ‏ المطلق مقابل النسبي ‏ الأخلاقي مقابل غير 
الأخلاقي ‏ الكلي مقابل الجزئي ‏ الثابت مقابل المتغير) كما تتسم بقدر من 
التعددية الحقيقية ولا تتبنّى النماذج الواحدية الساذجة. بل يمكن القول بأن 
المرجعية النهائية للعلمانية الجزئية هي عادةً مرجعية غير مادية, لأن الرؤية 
المادية الحقة لا تقبل التجزئة ولا الثنائية ولا التجريد ولا تجاوز سطح الحركة 
الدائمة. 


3 و لهذا السيب تج مفكرا غلمانياً نازرا مغل الد تور فاد زكرا ضف العلمانية 
بأنها "الدعوة إلى الفصل بين الدين والسياسة" ويلتزم الصمت بشأن مجالات 
الحياة الأخرى (الاقتصاد ‏ الأدب ‏ الجنس... إلخ). ولكن الدكتور فؤاد زكريا في 
كتيبه المهم المعنون في النموذج الأمريكي يصف المجتمع الأمريكي بأنه "مجتمع 
مادي". بل من "أكثر المجتمعات مادية في عالمنا المعاصر" التي عرف الإنسان 
المادي المرقة' رك الدكتور فؤاد زكريا هذه المادية العدمية أل تودي 
بالإنسان ويضع مقابلها "القيم الإنسانية والمعنوية", ثم يطرح رؤية للإنسان 
مختلفة عن الرؤية:المادية التي تهيمن على المحتمع الأمرركي. فما يحرك 
الإنسان حسب هذه الرؤية الإنسانية _ "ليست الماديات وحدها. .. لأن في 
الإنسان قوق تعلو علي التشعي: المباشر إلى الكسب والاقساء" آي تعلو على 
المادية. ويبدو أن هذه هي المرجعية الثنائية التي تجعل من الإنسان إنساناً. 


4 - ويذهب محمود أمين العالم إلى أن العلفانية ليست محرد فضل الدين عن 
الدولة وإنما هي "رؤية وسلوك ومنهج". وهذه الرؤية "تحمل الملامح الجوهرية 
E‏ وشعادته وازدهازه' NTT‏ 
أن علمانية د. العالم لا تسقط في النسبية والعدمية ولا ترفض فكرة الكل 
والجوهر والروح والمطلق. في هذا الإطار لا غرو أن الأستاذ العالم يرى أن 
العلمانية لا ثعارض الدين "بل لعل العلمانية تكون منطلقاً صالحاً للتجديد الديني 
نفسه بما يتلاءم ومستجدات الحياة والواقع". 


- وقد يُقال إن كلمة "روح" هنا (كما هو الحال في كتابات الدكتورفؤاد زكريا وكثير 
من العلماسن. العرب) مع من العفجم المتحلى حنف :لااكمس في اة الان 


يفن الزقة والفادة: ولكفا لسا في هان الأمز والنار جد ولا تظل الروع 
(رقم كل أبعاذها الماذية والتارتخية) متفضلة عن المادة وخر كتهاء ونظل الثناثية 
قائمة (حتى لو كان البرنامج الفلسفي لهؤلاء الككّاب يزعم أنه تجاوزها). 


قد قف التعريقاف السائقة العلما نيف اى تسيو هدر هن النناقة وناس تقلال 
الظاهرة الإنسانية, على طرف النقيض من التعريفات المادية المصمتة الشاملة 
الواحدية. فالدكتور مراد وهبة يجعل من العلمانية ظاهرة واحدية نسبية, فهي 
"تحديد" للوجود الإنساني بالزمان والتاريخ' ' (أي بالنسبي "دون مُجاوَزة لهذا 
العالم ولا حلص الدكتور مراد وهبة إلى أن العلمانية هي التفكير في 
الدجود السا الا كل شية. كل هذا يقبن فى وات الام أن ات 
الإنساني والطبيعي (والمادي والمعنوي) قد تم محوها تماماًء ويتحول الإنسان إلى 
اا من و الطبيعة/المادة. وگل 2 : يرد في ا الأمر وف 
التحليل الأخير إلى أصول مادية وتاريخية. وهذا يدخل بنا في عالم العلمانية 
الشاملة والواحدية المادية والنماذج أحادية الخط التي لا تعرف مطلقات ولا 
ثوابت ولا ثنائيات ولا منحنيات ولا خصوصيات ولا كليات. ويلاحظ من ثم تراجع 
الإنسان في هذا العالم المصمت واندماجه الكامل في الطبيعي وخضوعه وإذعانه 
له .وبرت الدكتون وقنه أن :العلمائفه "هي المستار الإشدائي في حضارتا” أي 
حضارة كل البشر في كل زمان ؤمكان, أي أن العلمانية والعولمة شيء ا 
وقد قام الدكتور وهبة بالدفاع عن التطبيع مع إسرائيل وتأييد تحالف كوبنهاجن 
بقوله إن ما دفعه إلى هذا إيمانه بغلسفة التنوير القائلة بأنه لا سلطان على 
العقل إلا للعقل وحده" (وهذا هو أحد تعريفاته للعلمانية أيضاً!). (ومع هذاء رغم 
صلابة. الدكتوز وهبة وواحديئة إلا أنه يتأرجخ أحياناً ويتحدث عن الإنسان باعتبازه 
فطلا ومن ثم و روا سب ما فير يقية عدو لالض متها راكد 
شكل الإيمان بالطبيعة البشرية(. 


6 - ويتغنى الكاتب السوري (المقيم في باريس) هاشم صالح بطريقة صوفية 
عن اورباء كيهو يتحدت كن "اوربا علمانية, متحررة: عقلانية, لا اثر للأصولية 
الدينية فيها". كما يتحدث عما يسميه "معجزة الحداثة" عن "حظ أوربا أو سر 
تفوقها على بقية سكان العالم» ونجاحها الذي يخطف الأبصار". بعد هذه الغنائية 
الصوفية في وصف المعجزة العلمانية بنورها المتدفق يبيّن لنا الأستاذ صالح 
مفتاح الجنة. لقد قامت أكبر ثورة علمية وروحية في تاريخ البشرية في أوريا؛ 
وأنت نت بما يبسميه "الصورة العلمية" وهي ' 'صورة الكون الفيزيائي الموحّد الخاضع 
للقوانين (والمرجعية) الصارمة للفيزياء الرياضية. وراجت هذه الفيزياء الرياضية 
فشر الظواهر كافة سواء في مجال العلوم الطبيعية أم في مجال العلوم 
الإنسانية" ٠‏ أي أن سمة الجنة هي أن الإنساني يخضع للقوانين الصارمة للفيزياء 
الرياضية أي يختفي تقاماً,فهذا هو المسار الطبيقي:في خضارتنا: 
- وكثير من التعريفات العربية لمفهوم العلمانية لا تأخذ بالتعريف الجزئي الذي 
سمح بقدر من الثنائية ويقبل بوجود حيز عير غير علماني بجوار الحيز العلماني وحير 
إنساني بجوار الحيز الطبيعي/المادي, إلا أنها ET‏ بالتعريف الشامل 
الواحدي الصارم الذي يلتزم بالحيز العلماني (النسبي ‏ المادي ‏ الطبيعي.. إلخ) 


وإنما تتأرجح بينهما (ويُلاخظ في كتابات بعض من ذكرناهم باعتبارهم ممثلين 
الا ة الجزئية أن تعريفات للعلمانية ترد باعتبارها ظاهرة عالمية شاملة 


كاسحة لا تترك أي حيز لأي رؤية أخرى). 


7 ويرى الدكتور حسن حنفي أن العلمانية ظاهرة تنتمي للحضارة الغربية, 
تعني الفضل بين الكنيسة. والدولة" أي أنه باك بالتعريف الجرتي دون فط 
(ولنا أن تلاحظ أن معظم من ياخذون. بالتعريق 'الجزئي لا يرون العلفانية 
باعتبارها ظاهرة عالمية وإنما يرونها نتاج المجتمعات الغربية المسيحية 

في بلادنا لهم من لا وغالبيتهم من نصارى الشام" ممن "تربوا في 
المدارن الاجنبية وقي إرسالبات التبشير” ولذا كان ولاؤهم الحضاري الغريع 
ودعوا إلى النمط الغربي في التقدم ثم تبعهم في ذلك بعض المسلمين. وقد ادى 
لك بالخركات الإسلامية إلى برفض العلمانية”عن.حق" وريظها "بالتعريق" .يما 
يتضمن ذلك من استعمار وتنشيز ورفع شعار الحاكمية: فالخطأ الأول: نقل 
الغلهانية ال راخت في تصوره: رد فل اط وهو الحا هة 


ونذفت الذكتوو حمسن حفن :إلى أن هذا الوضغ قد خلق تضورا خاظنا بان ثقة 
تعارضاً بين العلمانية والإسلام! وهنا سنكتشف أن الدكتور حنفي بدأ يترك نطاق 
الخضارة القرنية. والعلمانية الغربية. كما ندات العلمانية عنده تخول إلى ظاهرة 
عالمية, بل حتمية, ولذا نجده يتحدث عن ذلك الجوهر العلماني للإسلام. ولا. 
تختلف هذه الغلمانية الإسلامية الجديدة كثيراً عن العلمانية الغزبية إلا في أنها 
نابعة من الداخل وليست من الخارج. والإسلام ‏ حسب تصور الدكتور حسن 
حنفي د دين.علماني (بالمعتى العالمن لا الغربي): للأستاب التالية: 


أ التموذج الإسلامي "قائم على العلماتية" معني غنات الكقنوت”. 


ب) "الأحكام الشرعية الخمسة [الواجب ‏ المندوب ‏ المحرّم ‏ المكروه ‏ المباح] 
مركن مستوبات لفل الإنتساني الطنيفي... ونضك افعال الاسنان الطبيعية, 
كما يبغي العلمانيون, خارج دائرة الحلال ا الصوريين المفروضين من 
الخارج". ثمة تطابّق مذهل هنا بين الداخل والخارج, بين الشريعة والطبيعة, بين 
الإشلامي والعلماني» بين فا هو كامن في الإتسان MCL‏ 
المرء بمحاولة الفلسفة المثالية الألمانية بأن تحل كل مشاكلها بافتراض تماثل 
بين قوانين العقل وقوانين وقوانين الطبيعة E‏ کل یری الدكتور 


8 الفكن الإنسا بي العلفائن الذي حل رة الوجود من الإله إلى الإتسان 
جد يششكل مف في قراضا القنديم: د وا في الله في غلم أصول الاين 
دعها جالهنا في ا ذوقة في علوم التصدف وكضليك 
عملي:في علم أصول. الفقه".ولتلاحظ هنا الحلول والكمون الكامل في الإنسيان 
الذي يغترب عن جوهره في الإله المتجاوز, وکل هذا ئ :تان الدكتور حسن 
ادي يفف ضد كل فا هو متحاور السار وجول الإنسان إلى مطل كما فل 
الأستاذ العالم والدكتور فؤاد زكريا وغيرهما من العلمانيين العرب, اي تأكيد 


المرجعية الإنسانية المطلقة المتجاوزة للمادة (فاثق فيورباخ على أطروجات 
الدكتور حسن حنفي ا واضح). (ولكن شبح الطبيعة/المادة رابض دائماً في كل 
الفلسفات ذات التوجه الهيجلي, فالإنسان في كتابات الدكتور حسن حنفي هو 
الإنسان الطبيعي/المادي الذي لا مرجعية له سوى المرجعية المادية, ولا عقل له 
سوى هذا العقل الدنيوي المادي(. 


بعد أن تتحول العلمانية إلى ظاهرة عالمية يتسع نطاقها لتصبج علمانية شاملة 
تترك السياسي لتغطي كل مجالات الحياة. فالعلمانية في تصوّر د. حنفي لم تعد 
مجرد فصل الدين عن الدولة وإنما أصبحت رؤية كاملة للكون (تحويل بؤرة 
الوجود من الإله إلى الإنسان) و"جزءاً من الحياة اليومية". ولذا نجد أن الغرب 
تة العلمائية قد فى رؤية. للكون ثم بمقتضاها نقى: الدين هاما من الدسانين 
بحيث لم يَعُد الدين ينظم العلاقة بين الأفراد ولا النظم التربوية, ولم يعد يُسمَح 
بالدعوة الدينية في أجهزة الإعلام. كل هذا يعني في واقع الأمر أن الرؤية 
العلمانية تغطي كل هذه الفجالات ورود الإنسان بهنظومة قيمية ومرجعية 
شاملة, يمكن للقارئ أن يسخلض ملامخها من كتايات الدكتور حسن حنفي 
(ولعل وصفه للعناصر العلمانية في الإسلام هو أيضاً وصف لهذه الرؤية للكون(. 


قد وتلاعظ ف التفظ من :قارح في كابات الدكتون عاظف الراقي. فهو 
ذا بتقرير أن ما تشاع عن العلمانية. کن اثهامات باظل: aT‏ 
العلمانية والدغؤة دن الدين ج جاء عن سوء فهم الغلماية: فالفصل بين الذين 
والدولة, والقول بأن الدين لله والوطن للجميع, لا بمكن أن يمثل اتجاهات غير 
ا الثنائية ووجود حيز ا MER‏ واا 2 0 1 يعني 
أن لكل مجاله وأن هناك مجالاً للدين في المجتمع. وبالفعل يضيف الدكتور 
العراقي أن العلمانية لا تدعو إلى إلغاء الدين وإنما تدعو إلى عدم الاعتراف 
بالسلطة الدشة رخفت والى "نقد القول .ا مكانية وجو حكوقة دزنية وال 
«فصل الدين عن الدولة». وضرورة "التمييز بين الدين من جهة ورجال الدين من 
جهة أخرى" لا يعني دما أو رقضا للذين: كل هذا يعني أن الدكتور الخراقي يدور 
في إطار العلمانية الجزئية بلا أي إبهام. ولذا فهو يرى عدم a‏ 
للتعارض بين التقدم. الل ال اا المطلقة أو "مع السمو الأخلاقي 
ال ”.بل شعن أن و ال واف وله لتر الحلاو 


ولكن الدكتور العراقي يتحرك خارج هذا النطاق, ويبدأ الحديث عن مبدأ التنوير. 
وفلسفة التنوير فلسفة عقلانية مادية شاملة لا تسمح بوجود مطلقات إنسانية 1 
أخلاقية أو دينية. ثم تدريجياً يتحوّل هذا العقل إلى المطلق والمرجعية النهائية 
"فالعقل والعقل وحده هو الركيزة الكبرى" و"إذا أردنا أبديؤلوجية لفكرنا العريئ 
فلابد أن يكون شعارها تقديس العقل" وفى لغة صضوفية جزابة يفول 3: العرافي: 
إن العقل "يمثل النور والضياء واليقين". ونحن نعرف من كتابات الدكتور العراقي 
الأخرى أن هذا العقل الذي يتم تقديسه هو العقل الماديء وهو عقل عالمي مجرد 
يقوم على الإيمان بالثقافة الخالدة "الثقافة الإنسانية التي تتخطى حدود الزمان 
والفكان زكماءهو الخال داتعا حيتها فصل إلى هده الدرعة من العولمة 


والكوكبة تكتشف أننا في رحاب العالم الغربي: :ياعتبار أن الحضارة الغربية 
الحديثة هي أعظم تجل لهذا العقل. "فعلى أساسه أقامت أوربا حضارتها". ولذا 
لا تنوير بدون نشر مبآدى الحضارة الغربية" وسكا سي الاجر نا الى حر 
العلمانية بأنها التحديث على النمط الغربي ونشر مبادئ الحضارة الغربية. وهي 
علمانية شاملة, تتغلغل في مجالات الحياة كافة, ولا تعرف أية مطلقات من أي 
نوع وتمجو اق خين او خصوضية اول ان تستفل عتها. 


وا الدكتو ر عغرير العظلفة من أقم الذارشين الغرت لظاهرة العلمانية وى 
كل الاتعاهات (البر الاي المتأرجحة) في كتاباته. فهو يصل بالخطاب 
العلماني العربي إلى كثير من نتائجه المنطقية. إلا أن الدكتور العظمة يعود 
ونضيف بغيض المطلقات الأخلاقية تم يعون مرة أخرزى للسيية المظطلقة: وهكزا. 


ندا الدكتور العضلمة فى غالم التعريفات الخرثية جين تقول تعن العلمانية 
الاستقلال النسبي للمجتمع المدني عن التحكم الرسمي به وبحياته العامة 
ومعاملاته ومبادلاته وفقاً لمباديئ دين الأكثرية وعقائده وشرائعه.. إلخ. كما تعني 
المساواة بين المواطنين جميعاً أمام القانون بغض النظر عن انتماءاتهم الدينية أو 
المذهبية أو الطائفية أو الإثنية. كما تعني صياغة حرية الضمير والمعتقد للجميع". 
ويعرّف الدكتور العظمة ا يسميه «وجه العلمانية السياسي» بانه عزل الدين عن 
السياسة, وتلخص ما إبلنسميه «وجهها المؤسسي» اة اعتبار المؤسسة الدينية 
مؤسسة خاصة كالأندية والمحافل (أو "كنوادي الشطرنج" إن أردنا استخدام 
الصورة المجازية التي استخدمها ماكسيم رودنسون:» وهي اكير دقة ودلالة). 


ن الا lL‏ 0 نجدة: بعد لخظات ال الأول هذه 
التعريفات الجزئية المستأنسة جانبا ويتبنى تعريفاً شاملاًيُمتّل موقفه الفلسفي, 
فيُعرٌّف ما يسميه «وجه العلمانية المعرفي» بأنه "نفي الأسباب الخارقة عن 
الظواهر الطبيعية والتاريخية", وهو ما يعني الاكتفاء بالأسباب المحسوسة المادية 
أي مادينة الكاملة زمر خغيته القادية الواح )ا ولذا فهو لا يتوجه للقضايا 
الفلسفية التي تقع خارج نطاق هذه الحدود المادية الواضحة, فيُنكر من ثم وجود 
الماهيات والمطلقات والكليات والغائيات (باعتبارها أشكالاً من الميتافيزيقا, 
"ظطلال 'الزله” حسف خر ته 


ثم يُعانق العظمة حالة السيولة بحماس بالغ. ويُعرّف العلمانية بأنها تؤكد "أولوية 
اللانهائية' ٠‏ أي اعتيار حركة المجتمع حركة مستمرة لا نهايات ولا غائيات لها,ء 
"حركة منفتحة أيداً على التحول". ولذا فهو لا يرفض الرؤى الميتافيزيقية وحسب, 
وإنما يرفض أيضاً "الرؤى الماهوية", أي أنه يقفز قفزة واسعة إلى عالم ما بعد 
الحداثة, ومن ثم فلإبذ أن يرقض تغريفات. مفحمود أمين العالم وفؤاد رز كربا 
وجبلكن ف ورا عا طفن العراقى) التي لا تزال تدور في إطار بعض المفاهيم 
الإنسانية العتيقة البالية مثل المطلق والجوهر والكل, ومثل هذه الأمور التي 
تنسم بالات والضلابة::والتي لا تزال تمتخ الإنشان مركزية ليس :لهاءما يبررها 
من 'منظور الخركة الفاذية العتدفقة, 


وتظهر نفس المادية والحركية والسيولة حينما يتحدث العظمة عما يسميه «وجه 
العلمانية الأخلاقي», فجوهر المنظومة الأخلاقية العلمانية هو ربطها الأخلاق لا 
بالثوابت وإنما "بالتاريخ والزمن" (المعطى الزمني المادي المباشر ‏ الأمر الواقع 
. الظروف الموضوعية). ولكنه يحاول بعد ذلك تدارك الأمر فيتحدث عن "ربط ٍ 
ل ل اساي فا ود فر ل عاد 
العلماني. ومصدر الأخلاق (كما أكد لنا الدكتور العظمة من قبل) هو التاريخ 
وحركية المجتمع التي لا غائية لها ولذا من حقنا أن نتساءل لماذا يشكل الضمير 
استتناءداخل "دنيوية هذا الواقع, وحركيتة وتحولائه"؟ 


ويتسع نطاق العلمانية ويصل إلى درجة كاسحة حين يؤكد لنا العظمة أن العلمانية 
تتبدّى في تاريخ الإنسانية بأسره فهي ذات "وجهة تاريخية, على نحو مقرر. لا 
انفكاك عنه أو على جميع الصعد". وهذه لغة هيجلية, لغة نهاية التاريخ التي لا 
ثبقي ولا تذر, تُذكر الدارس بفلسفات القرن التاسع عشر التي كانت تحاول . 
2 لإ تتخللها أده نوات وا كلمن ال عدم الانقطاع. وبالفعل 
نكتشف أن العلمانية في كتابات الدكتور عظمة هي "العالمية" (أو "الزمانية 
العالمية" في رواية أخرى) وأن مسيرة التاريخ الكوني آيلة إلى العلمانية وهو 

أمر "تمليه القيم العالمية". وإن تساءلت عن مضمون هذه القيم, جاءتك الإجابة 
أن "الكونية الفكرية مؤسسة على مركب علماني من النفعية والعلموية 
والتطورية" . (هل التطورية هذه محاولة لبقة من جانبه لتحاشي وجه الداروينية 
القبيح؟). مهما كان الأمر فإن الفلسفات الثلاث التي ذكرها فلسفات ذات 
مرجعية زمنية مادية لا تهمّش الدين وحسب وإنما تُهمّش القيم الأخلاقية 
والغائيات الإنسانية وفكرة الكل وأي شكل من أشكال الثبات وأي شكل من 
اشكال: الخصومعة ‏ فهى كو و" عالمية" وح 


ومشكلة المساكلن ا ن هكن الو وا اوه وات 
الإنسانية) أننا لا نعرف الحتميات التاريخية اليقينية التي بتّنها الدكتور العظمة. فإذا 
كانت مسيرة التاريخ الكوني آيلة إلى العلمانية بمعناها الشامل (كنفعية وعلموية 
ان نسبح مع التيار وبدلاً من أن تلق بأنفسنا (في سعادة غامرة, محايدة. 
o‏ جديا لف ولت جد ير N‏ حاف 


ولكن المشكلة دفي تصوّرنا ‏ انا إن قزرا آن سبح مع هذا التبار العالمي 
الحتمي سنكتشف أنه في واقع الأمر غربي (تماماً كما ن لنا الدكتور العراقي). 
إطار النموذج الأحادي الاتجاه (يوني لينيار 10626|أ) (والنماذج المادية لابد أن 
تكون أحادية ضلية أو ذرية [بالإنجليزية: أتومتسيتيك atomistic‏ لا مركز لها). فثمة 
نقطة واحدة, عالمية نهائية ة سننتهي فيها جميعا. وهناك من خضع للحتمية وحث 
الخطى (مثل أهل الغرب) فوصل إلى أرض الموعد والمنتهى, ولكن هناك من 
يمارس عَقَد النقص ويقاوم. ولذا ينصحنا الدكتور العظمة, الاق ان نضيع 


الوقت ونكد ونتعب, أن تُوجّه أنظارنا حيث نجد تطبيقاً متبلوراً للقوانين العالمية 
العامة الحتمية: قتي الكل الغربية هو تبني الل العالمية. بالل العالمية ركذا 
بين لنا هاشم صالح) تعني سيادة القوانين المادية الطبيعية العالمية التي لا تعرف 
المكان أو الزمان أو الغائيات الإنسانية أو الخصوصيات القومية (فهي "زمانية 
عالمية") تحوّل الإنسان إلى كيان طبيعي/مادي لا يختلف كثيراً عن الكائنات 
الطبيعية/المادية الأخرى, يسري عليه ما يسري عليها من قوانين. ومن ثم يمكن 
تطبيق النماذج الكمية أحادية الخط العالمية. وهكذا ننتهي بإنكارء لا الميتافيزيقا 
وحسب, ٠‏ وإنما الإنسان المتجاوز للطبيعة ولمفهوم الكل والماهية. 


وثمة مشكلات أساسية في التعريفات السابقة» الجزئي منها 
والشامل» نورد بعضها فيما يلي: 


أ ) تعاملت معظم التعريفات مع التعريفات المعجمية العامة للكلمة وأصولها 
اللغوية واشتقاقاتها ومعناهاء ولم تتعامل مع مدلول الكلمة في معاجم علم 
الاجتماع أو علم الفلسفة. كما لم يتصد أحد تقريباً لتطوّر الحقل الدلالي للكلمة. 


ب) أهملت معظم التعريفات قضية المرجعية النهائية للكلمة (والمفهوم), 
وميتاقيزيقا العلمانية الكامئة. 


ج) تعرضت كثير من التعريفات للعلمانية باعتبارها أساساً ظاهرة غربية وحسب. 


د ) تناولت معظم التعريفات إشكالية الأصول. أي كيف نشأت العلمانية في 
الغرب: ولكتها أهملت درانيئة المعتمفات العلمانية المختلفة في القفرت 
(باعتبارها الترجمة الفعلية للنموذج العلماني). 


ه) تجاهلت معظم التعريفات الظواهر المصاحبة لظهور العلمانية مثل الإمبريالية 
والاستهلاكية والحروب العالمية والحركات الشمولية ولم تحاول اكتشاف ما إذا 
كان ثمة علاقة بين تصاعد معدلات | لعلمنة في | لمجتمع وتزايد مركزية هذه 
الظواهر وهيمنتها. 


و)'لم تحاول أى.من" التعزيفات دزاسة النظربات الاقتضادذية والسياسية 
المختلفة, خاصةً المعادي منها للإنسان (النظريات التنموية ‏ نظريات الدولة ‏ 
نظرية المواطن) وعلاقتها بالعلمانية. 


ز ) لم يُناقش أي من التعريفات بعض المسلمات النظرية الأساسية التي تعد 
ترجمة مباشرة للرؤية العلمانية مثل الماكيافيلية والهوبزية والداروينية 
والفرويدية ونظرية بنتام في المنفعة. 


ا لاقن ئ سق وهات الفهطلحا توالت اه الميمخدمة فن الاه 
الإنسانية الغربية لوصف بعض جوانب المجتمعات العلمانية الحديثة مثل الاغتراب 
والتشيؤ والتسلع والأنومي (اللامعيارية). 


ط) لم يتناول أي من التعريفات الحركات الفنية والأدبية الحديثة وعلاقتها بتصاعد 
لعلمنة. 


معدلات | 


ي) ولكن من أكثر الأشياء غرابة أن أياً من التعريفات لم تحاول أن تربط بين 
العلمانية وتاريخ الفلسفة في الغربء ولم يحاول أي من الدارسين أن بين علاقة 
ا لمات الح توا او اا هف ر واف 


يبتعد عن نيتشه ودريدا ومن ثم لم يتناول أى متهم قفضية العدمية والفوضوية. 


ك) لم تتناول أي من التعريفات الحياة اليومية في المجتمعات العلمانية في 
الوقت الحاضر, وماذا حدث للإنسان بعد اربعة قرون من ازدهار العلمانية 
وترعرها في المجتمعات الغربية (ظهور ثقافة شعبية منحطة ‏ انتشار العنف ‏ 
انتشار المخدرات ‏ أمركة العالم). 


ل) لم يتعرض أحد للتراث الغربي الثري في نقد العلمانية وما بعد الحداثة, فهم 
يلزمون الصمت تجاهه؛ أو يدرسونه ويعرضون له في دراسات تبيّن مدى 
"موضوعية' ' الغرب و"مدى مقدرته على تصحيح أخطائه" دون أن يستوعبوا هذا 


وما حدث هو أن دارسي العلمانية فصلوا المصطلح (والظاهرة) عن غيره من 
(Weltanschauung‏ إلى اف ةة اة من ضمن ظواهر عذيوة لها تاريخ 
مستقل. بل الأسوأ من هذا أن تاريخ العلمانية أصبح جزءاً من تاريخ الأفكار فتجمد 
المصطلح وانفصل عن مضامينه التاإريخية والحضارية, وأصبحت العلمانية. في 

كثير من الدراسات, برنامجاً إصلاحياً أو برنامجاً تآمرياً وتم تجاهل عمليات م 
البنيوية:الكامنة المستئولة: الأساتبية .عن تحوّل الفجتمع.. ثم تدهور الأمر بين أعداء 
العلمانية ودعاتها إذ يقول أتباع الفريق الأول: "إن العلهانية كفر وإلحاد وغزو 
قافي ثم تضيفون :إلى هذا كلما يبدو شرا مستطير!: أما أاء الفزيق النابي 
فيقولون: "إن العلمانية هي أن يكون الإنسان إنساناً وان يُحكم صميره وبحب 
الخير كنهاية في ذاته ويّدافع عنه وعن حرية الفكر والإبداع والتسامح والمحبة", 

ثم يصيفون إلى هذا كل مادو جملا ورائعا وسلا واتطلق .دعاة الغلمانية 

پلهجون بالثناء عليها ويتحدثون عن أن لا سلطان للعقل إلا للعقل ويشيرون إلى 
أوربا مهد-النور والعقل والعلمانية:.: إلخ: 


ولا شك في أن مثل هذه التعريفات المريحة لها قيمة نفسية عالية بالنسبة 
لمستخدميهاء فهي ولا شك تُدخل على قلوبهم الراحة ولكن ليست لها أية قيمة 
تفسيرية فهي ليست بتعريفات : تحاول وصف الواقع وتفسيره وإنما في احكام 
او أصحابها وموقفهم النفسي والأخلاقي من ظاهرة لم 
يقوموا بتعريف حدودها. 


وربما كان الأجدى أن ينظروا إلى تاريخ أوربا الاستعماري من نهب وسرق وتدمير 
(لبلادنا ولبلاد غيرنا) ولعلهم لو فعلوا لعرفوا أن العقل لم يحكم حضارة العقل 


كثيراً. ولو نظروا لتاريخ أوربا المعاصر, ورأوا هتلر وستالين ومسرح العبث 
وسياسات النظام العالمي الجديد والعنصرية القديمة والنازية القديمة والجديدة 
ومادونا وأفلام العنف لأدركوا أن المقدمات العقلية للعلمانية لم تؤد دائماً إلى 


ازدهار العقل والمرشد. 


ولكن. بدلامن متاقشيه العلمائية قي هذا الإطار الفركث أصبحت القضية متى 
نشأت العلمانية وأين؟ هل العلمانية نسبة إلى العالم أم إلى العلم؟ وهذا أمر 
مقو الذفشة ار أن:دعاة العلمانية هم في غالب الأمر ذعاة لتبثي مَل 
العضارة الغربية ومن نيتها الووبة النقدة: ولعلهم لو'قامها بتغريف العلمانية 
مسترشدين بدراسة متعمقة للحضارة الغربية, مبينين حلوها من مرهاء ولو 
قدّموا لنا حساب المكسب والخسارة في التجربة العلمانية في الغرب لتم الحوار 
بشان العلمانية بطر هة أكثر تركيبية ورحابة واقل جدة: 


ما بعد العلمانية 

»ما بعد العلمانية» (بالإنجليزية: بوست سيكولايزم 101311507 0051-566) مصطلح 
سكه البروفسير جون كين على وزن «ما بعد الحداثة» و«ما بعد الأيديولوجيا» 
وغيره من المصطلحات التي تتحدث عن «ما بعد». وكلمة «ما بعد» هنا تعني في 
واقع الأمق «نهاية», و«ما بعد الحداثة» تعني «نهاية الحداثة». و«ما بعد 
الأيديولوجيا» تعني «نهاية الأيديولوجيا» (ويظهر هذا في مصطلح «نهاية التاريخ»). 
ولكن اصحاب هذه المصطلحات آثروا أن يستخدموا الكاسحة «بوست (ما بعد)» 
ليشتير وا إلى أن النموذج المهيمن قد فقد فعاليته. ولكن النموذج الجديد البديل لم 
يحل محله بعد و«ما بعد العلمانية» تعني أن نموذج العلمانية قد دخل مرحلة 
الأزمة, ولكن لم يحل محله نموذج آخر. وبالفعل نخدت اليروفسير كين عن .ان 
العلمانية لم تف بوعودها لا في العالم الأول (حيث تنتشر العنصرية والجريمة 
والنسبية الفلسفية) ولا في العالم الثالث (حيث تحالفت العلمانية مع الفاشية 
والقوى العسكرية). 


العلمانية الفاشية 

«العلمانية الفاشية» (بالإنجليزية: فاشست سيكولايزم 3/1507الا ع5 (Fascist‏ 
مصطلح شاع في الآونة الأخيرة في بعض الصحف الغربية للإشارة إلى العلمانية 
في تركيا. فالمؤسسة العسكرية هناك هي التي تقوم بالدفاع عن «العلمانية» 
التي تعني في المعجم العلماني التركي «محاربة الدين». وكي تنجز المؤسسة 
العسكرية هذا الهدف تلجأ للأساليب الفاشية المعروفة ومنها التهديد بقلب نظام 
الحكم. وقد ضغطت المؤسسة العسكرية في الآونة الأخيرة, ونجحت بالفعل. في 
sS NS‏ 
اوت ك الناخبين بقوق ما حضل غليه أى خرب آخر: أي أن القوى العلمانية في 
تركيا معادية للديموقراطية. ومن هنا تسميتها «العلمانية الفاشية». 


الباب الثالث: نموذج تفسيري مركب وشامل للعلمانية 


فشّل علم الاجتماع الغربى فى تطوير نموذج مركب وشامل 


علم ا الغربي والعلوم الإنسانية الغربية ككل هي جزء من المجتمع 

الغربي, أفقها محدد با فق مجتمعها في معظم الأحيان, ولذا نجد أن علم الاجتماع 

الغروى ارح بين العلاية الشاملة والجزئية فينظر إلى العلمانية باعتبارها 

«فصل الدين عن الدولة» أو باعتبارها «مجموعة أفكار وممارسات ومخططات 
واضحة محددة» أ و باعتبارها «فكرة ثابتة لا مثالية نماذجية آخذة في التحقق». 

كما أن كلم الاجتجاء الغربي قد ورث أيضاً الاختلاط في الحقل الدلالي لكلمة 

«علمانية». 


كل هذه العناصر ساهمت ولا شك في أن يفشل علم الاجتماع الغربي في أن 
نطوّر نموذجا .شاملا ومركباً للعلمانية. ولكن أهم العتاصر التي ساهمت في ذلك 
الإخفاق ق أن مرجعية علم الاجتماع الغربي والعلوم الغربية الإنسانية ومنطلقاتها 
هي العلمانية الشاملة. فعلى سبيل المثال ترى هذه العلوم أنه يجب فصل الواقع 
(الحياة الدنيا) عن كل القيم الدينية والأخلاقية والإنسانية حتى تصبح العلوم 
مخاندة. خالية من القيمة (بالإنجليزية :فاليو قفري هلالةلا ناتحهت الغلوة 
الاجتماعية والإنسانية الغربية نحو النماذج الكمية والنماذج المادية لتركز الاهتمام 
تقويض مفهوم الإنسانية المشتركة إلى أن اختفى مع ا الواحدية المادية 
الموضوعية: ثم انتهئ بان قت هذه العلوم ميتافيريفا العلفانة:الشاملة من 
ايعان بحتمية التقدم.وبان الغفل. المادى لا نهاتي قادرن على تسل كل شى ع 
إلخ. لكل هذا أصبح علم الاجتماع الغربي نفسه جزءاً من المنظومة العلمانية 
الكلية الشاملة لا توجد مسيافة تفصل بين الواحد والآخر. فبدأ يدرك الواقع 
كأجزاء متنائرة, وخصوض] أن مصطلح لانت کان قد عرف وتكلس قبل 
ظهور كير .من الظواهر 'العلمانية الاساسسية: 


ومما زاد الموضوع تفاقماً أن الإنسان الغربي حينما بدأ مشروعه التحديثي كان 
ممتلئاً بالتفاؤل بيشأنه, وكان يتوقع أن يحقق له هذا المشروع السعادة الكاملة أو 
على الأقل قسطاً كبيراً من السعادة. ولذاء حينما كانت تظهر جوانب سلبية, كان 
يضنقها علي انها "ظواهر هامشية' 5 "نتائج جانبية' 95 لعن قول ' للتقدم. 
ورغم تزايد الجوانب السلبية, إلا أنه استمر في التركيز على المتتالية المثالية 
السعيدة فتحكمت في إدراكه وأحكاقه ومن ثم استمر في تهميش الجوانب 

السلبية وتهميش المصطلحات التي تشير إليها وظلت هذه المصطلحات, 
بمدلولها السلبي, خارج نطاق عملية تعريف ‏ أو إعادة تعريف ‏ العلمانية. 


وتمكن أن تف أيضا أن غلم الاعتماك الفربي قد تحووت مقولاته الإوراكية 
والتحليلية قبل أن تتم عملية التلاقي بين الرأسمالية والاشتراكية وقبل أن تظهر 
الوحدة الكامنة وراء كثير من الظواهر. ولذا كان علم الاجتماع الغربي يتصور أن 
الثنائيات. الى ظهرت داخل المتظومة: الغلمانية الغربية ثثائيات حقيقية ذات 
مقدرة تفسيرية عالبة. فكان يرضد الواقع من خلال تمؤدج الانشانية مقايل 
الطبيعية, ونموذج الرأسمالية مقابل الاشتراكية, وهكذا دون إدراك الوحدة 


النهائية الكامنة فيما بين هذه الثنائيات, ودون إدراك أنها ثنائيات واهية في 
طريقها إلى الزوال بفعل عوامل التعرية التاريخية واليات التلاقي. 


لكل هذا نجد أن علم الاجتماع الغربي يرصد الواقع العلماني (في الشرق 
والغرب لا باعتباره كلا متكاملأ وإنما باعتباره مجموعة من ظواهر مختلفة 
مستقلة لها تواريخ مستقلة. فكلما اتضحت معالم ظاهرة ما فإنه كان يحصر 
سماتها ويُطلق عليها اسما. الظاهرة تلو الأخرى, دون أن يربط بعضها ببعض 

داخل نموذج تفسيري واحد. ولذا ظهرت نماذج تفسيرية متعددة, ونجد أن اك 
حديثا عن «الترشيد» مستقلاً عن حديث «الاستنارة» وعن حديث «التفكيك» 
وعن حديث «العلمانية». ولم يتم رصد علاقة مفهوم الإنسان الطبيعي وتعاظم 
نفوذ الدولة القومية بضمور الحس الخُلقي ثم بضمور الحس السياسي والإباحية 
وتزايد الحياد والتجريد والتنميط. وأصبح تاريخ العلمانية متستفلا تماها عن تاريخ 
الفلسفة الغربية الحديثة وعن تاريخ الاستعمار الغربي وحركات مثل النازية 
والصهيونية. MNS,‏ يعستها إلى السزات 
الإيجابية لعملية التحديث أو الترشيد أو العلمنة, ٠‏ من بينها: التقدم ‏ الحراك ‏ زيادة 
الإنتاج - هزيمة الطبيعة ‏ معرفة قوانين الواقع والتحكم فيه . كما ظهرت أيضا 
ا اا على الذف| رمن جيه نظر أصحابها ) من 
بينها: التلاقي ‏ المجتمع التكنولوجي ‏ المجتمع ما بعد الصناعي ‏ زمانية كل 
الظواهر ونسبيتها. 


في الوقت نفسه,. ظهرت مصطلحات عديدة تشير إلى بعض نتائجها السلبية غير 
المقصودة أو الىئ:طواهن سلبية“مرنيظة بها أو تاجمة"عنها: موببينها: أزفة 
الحضارة الحديثة - أزمة الإنسان في العصر الحديث - ثمن التقدم ‏ النتائج 
السلبية لعملية التحديث ‏ التلوث البيئي ‏ هيمنة النماذج المادية والكمية والآلية ‏ 
الاغتراب ‏ أزمة المعنى ضمور الحس الخلقي ‏ هيمنة القيم النفعية ‏ عياب 
الفركنب نفقشي النسيية.المعرفية والاخلافية.: اللامعياوية (الأتومي) دنفت 
المجتمع ‏ سيادة العلاقات التعاقدية بدلاً من العلاقات التراحمية اال 
الجماينشافت مقابل الجيسيلشافت ‏ سيطرة الدولة على الفرد من خلال 
أجهتتها الغزئدة- هيهنة المؤسساك» والبيروفراطياتب تاكل الاسرة يذاية 
اختفاء ظاهرة الإنسان - ظهور فلسفات معادية للإنسان العدمية الفلسفية ‏ 
الإحساس بالعبث ‏ التدويل ‏ تراجُع الفردية والخصوصية ‏ أمركة العالم ‏ التنميط 
د ستطرة |جهزة الإعلام علق البنسر ها بعة الأبديو لوجياث:ظهور الجتمنات 
والجبريات المختلفة (البيولوجية والبيئية والوراثية والتاريخية) ‏ العالم الحديث 
كقفص حديدي ‏ التسلع (أي تحوّل الإنسان إلى سلعة) ‏ التشيؤ (أي تحؤّل 
الإنسان إلى شن )موت الالة د فوت الإنسان: (وتلاجظ أن.معظم المصطلحات 
السلبية هي نتاج ما نسميه «العلمانية الشاملة»). 


ورغم دقة هذه المصطلحات. كل في حد ذاته. إلا أنها ظلت متباعدة. وقد صُتّفت 
أحياناً إلى اه أكبز» ولكن.ظل هناك كياب ملحوظ للتموة+ ا 
الكلي الذي بين الوحدة الكامنة وراء التعدد. 


وَرَعَم أن تطاق.عمليات العلمتة قد اسع ورقم أن الكتيرين اتضع لهم أنها 


تشكل في مجموعها منظومة متكاملة يمكن رؤيتها في مقدمتها وحلقات تطورها 
ونتائجها الإيجابية المقصودة والبعلبية عبن المعصودة: وزعم: أن المتتالية 
المتحققة التي انتهت بالإمبريالية ونهب العالم والإبادة النازية والتلوث البيئي 
والإباحية وتاكلن الاسرة وانتشار المخدرات والجريمة والإيدز والتي ظهرت بدلاً 
من المتتالية المثالية المُفتَرضة السعيدة؛ ورغم ثمن العلمانية الشاملة الفادح, 
حيث لم يعد هناك مجال للحديث عن استقلالية الحياة الخاصة. ورغم تساقط 
الثنائيات المختلفة وهو ما ادى إلى تهميش الفلسفة الإنسانية الهيومانية وسقوط 
النموذج الاشتراكي, ورغم تآكل بقايا المسيحية وتغوّل الدولة ووسائل الإعلام 
00 اللذة, رغم هذاء فإن الإنسان ٠‏ ر الوحدة الكامنة ولم 
ASR aT NON EE‏ 

(الاستنارة» وحخسب» وإنما أضبح يتحدث أيضاً عن «الاستنارة المظلمة». ولم يعد 
يتحدث عن «العقل الخلاق» وحسب, وإنما يتحدث أبضاً عن «تآكل العقل 
النقدي» وعن «العقل التفكيكي» ولل الأداتي» الذي لا يكترث بالإنسان ولا 
بالمضمون الخلقي لعملية الترشيد. وهو لا يتحدث عن «مركزية الإنسان» 
و«الإنسانية الهيومانية» وحسب, وإنما يتحدث أيضاً عن «الإنسان ذي اليُعد 
الواحد» و«الإنسان الشيء» وعن لسكا الإنسان من المركز» وعن «العداء 
للاإتسافية (أننئى هيوما نيزم 01112111511ا1]-3100]1)». كمأ 9 لا يتحدث عن «التقدم» 
وحسيت وإنما يتحدت ايضا عن :تاتهانة التاريخ»:ودتعبئيّة الواقع» ولدثمن التقدم»: 


ورغم أن الإنسان الغربي أعاد صياغة المصطلحات وربط بعضها بالبعض الآخر 
(فالترشيد الذي كان مرتبطاً بالانعتاق ظهرت علاقته بالتنميط وبالاغتراب): فقد 
ظلت في معظمها محتفظة باستقلاليتها لا تنتظمها منظومة واحدة. ولعل ماكس 
فيير-هو عالم الاجتماع الغربئ الذى.اقترت»من:عملية الريظ بين كل 
المصطلحات والظواهر تطريقة تكاد تكون :شافلة من :خلال مفهوة الترشية:. 


لقد أخفقت العلوم الاجتماعية والإنسانية الغربية في رصد ظاهرة العلمانية وفي 
تطوير نموذج شامل ومركب لها او رؤيتها من منظور إنساني عالمي مقارن. وإن 
كان من الممكن تفسير إخفاق العلوم الاجتماعية والإنسانية الغربية في التوصل 
إلى نموذج شامل ومركب ومتكامل للعلمانية, فإن تفسير إخفاقنا نحن غير 
ممكن, فنحن نرى ظاهرة العلمانية ونرى الإنسان الذي يتفاعل معها من الخارج 
(حتى الآن على الأقل)..ولهذا: فلايد أن نرئ الأمور بشكل أكثر تركيبا وشمولاً 
وكلية, ولابد أن يكون بوسعنا رؤية علاقة ا شاملة .بين العناصر والجوانب 

الغربي ومضطلحاته لوصف واف ا ض علينا ا 
مثل هذه العلاقة الشاملة الكامنة. ولعل الوقت قد حان 06 لإعادة النظر في كل 
مصطلحات العلوم الاجتماعية (ذات الأصل الغربي) لصياغة نماذج ومصطلحات 
جديدة تتفق مع تجربتنا الوجودية المتعينة بعد سقوط المنظومة الاشتراكية وبعد 
علمنة السلوك في العالم الغربي وضمور رقعة الحياة الخاصة وتهميش 
المسيحية تماما وظهور أدبيات غربية مراجعة تساعدنا في عملية التعريف وإعادة 
التعريف. 


نحو نموذج تفسيرى مركب وشامل للعلمانية 

بعد أن رصدنا فشل علم الاجتماع الغربي في تطوير نموذج شامل ومركب 
للعلمانية, وبعد أن ا أن مصطلح «علماني» شائع لأقصى درجة؛ وخلافي 
لأاقصى درحة, فإننا سنحاول أن نقوم بتطوير نموذج ج تحليلي حديد وسنؤسس 
عليه تعريفاً لما نسميه «العلمانية الشاملة». وقد لجأنا لعدة إستراتيجيات: 


1 التعريقة من خلال در اسه مجموعة: من المسظلحات المتفارية:واتك الحقل 
الالال رك أو الع ال 


2 تطوير مصطلحات تحليلية جديدة لبلورة النموذج الكامن. 


3 - دراسة النمط الأساسي الكامن وراء عمليات العلمنة وتوضيح علاقة العلمانية 
بالتفكيك وما بعد الحداثة. 


4 توضيح علاقة العلمانية بالإمبريالية. 
موطترك يعت ذلك E a‏ 


العلمانية : التعريف من خلال دراسة مجموعة من المصطلحات 
المتقاربة ذات الحقل الدلالى المشترك أو المتداخل 

مصطلح «العلمانية» ‏ كما تَقدم ‏ مَبهّم مُبهم ومُختلط, ولو كان الأمر بيدنا لاستغنينا 
تفافا عنه ولاستخدمنا بعض RT‏ ت الأخري (وخصوصاً مصطلح «نزع_ 
القداسة» ا «الواحدية الكونية المادية») نظراً لأنها مصطلحات أكثر شمولاً وأكثر 
عمقاً ودقة من لفظ «العلمانية», كما أنها مصطلحات جديدة غير محملة بأعباء أو 
أخلاقيات أيديولوجية وعقائدية حادة كما هو الحال مع لفظ «علمانية». 


ولكن هناك إشكالية تواجهنا جميعاً. وهي أن هذا المصطلح قد أحرز شيوعاً غير 
عادي بين دعاة العلمانية وأعدائهاء وبين أعضاء النخبة والجماهير على حدٌ سواء. 
0 وما ستلجا اليه هو إعادة تعريف مصطلح 0 بحيث ٠‏ يصبح 


نطاق واسع (لتأكيد البثعد الزمني للمصطلح). 


ونحن نحاول أن نقدم نموذجاً مركباً للعلمنة والعلمانية, وذلك لا باعتبار العلمنة 
مجموعة من الأفكار والممارسات الواضحة, ولا باعتبارها رؤية تغطي بعض 

مجالات الحياة دون الأخرى وحسب, ولا باعتبارها فكرة ثابتة لا متتالية E‏ 
وإنما باعتبارها رؤية شاملة لإعادة صياغة الواقع في إطار المرجعية المادية 
الكامتة النهانية وهيهنة الواحدية العادية الموضوعية. وتحن تعتقد أن هذا التموقج 
له قيمة تفسيرية وتصنيفية عالية وأنه سيكون بمنزلة النظرية التفسيرية 
والتصعقية العافة التي تحاول أن تكتشف قدرا مغقول فن الوحدة'بين الظواهز 


ا الا اتبا رهما د تمد حين e‏ في 20 الا 
السترية: ومو ثم فهها مجره نوين على تقووج اعم واشمل :ناف العلفانية 
(والعقلانية المادية والواحدية المادية). بل إننا نستخدم نموذج العلمنة لنفسر 
العالم بأسررةءه وير الفا نسمية ل المعرفية العلمانية الإمبريالية» 
باعتبار أن هذه الرؤية لم تُطبّق على الداخل الغربي من خلال الدولة العلمانية 
الفركزية (المطلقة) وخست وإتما طيقت أيضاً على الخارج 'الأوربئ من خلال 
جيوش أوربا والغزو الثقافي. ومن ثم فنحن نرى إمكانية كتابة تاريخ موحد لكل 
من العلفانية والإمبريالية والديموقراطية والفلسفة الغربية الحديثة والتحديت 
والحداثة وما بعد الحداثة, وذلك إن تبنينا تعريفاً مركباً للنموذج المعرفي 
العلماني. ونحن نستخدم كلمة «علمنة» أو «علمانية» أو «رؤية معرفية علمانية» 
من قبل الاختضان اد أن فا تعنيه هورؤية- تعرفية.علمانية | منزيالية ترمی الى 
غزو العالم (الغربي والشرقي) وحوسلة الإنسان في الشرق والغرب. وعلى هذاء 
فإن هذه الرؤية هي نظرية لا تُفسّر فقط تاريخ أوربا في العصر الحديث وإنما 
تطمح إلى تفسير تاريخ العالم. وضمن ذلك تاريخ اوربا كجزء من تاريخ العالم في 
العصر الحديث. بل إننا. عن طريق ربطنا بين العلمانية والفكر الحلولي الكموني 
تاعتبارة تغبيرا عن نمظ انساني كامن متكرر (النزعة الخنيئية), ترى أن التمودع 
الذى تطرجه :له قيفة تفقبيسوية لكثير من جوانبي التارية الإنساتن: 


وفي الأبواب الأخيرة من هذا الجزء سنحاول أن نصل إلى نموذج تفسيري 
للغلمائية أكثز تر كسة وشهولا وتكافلا من النفوذج التفسيرى الساتد والكاضن في 
التعريفات المعجمية المتداولة (الجزئية والشاملة), لذا طرحنا هذه التعريفات 
جانباً بسب سطحيتها وضيقها واختلاطها, وحبذنا بدلا من ذلك ما نسميه 
«التعريف من خلال دراسة مجموعة من المصطلحات المتقاربة ذات الحقل 
الدلالي المشترك أو المتداخل» ودراسة بعض الأنماط المتكررة في الظواهر 
الاجتماعية. وتتم عملية ا من خلال حصر كثير من المصطلحات التي 
الحديث. ثم قمنا بتجريد ما نتصور أنه النموذج الكامن وراء هذه المصطلحات, 
وذلك من خلال تفكيكها وإعادة تركيبها إلى أن وصلنا إلى بعض الأنماط المتكررة, 
ثم فقا نيك بض المضطلحات التي ر أنها دات ر ميري عالية 
وتساعد في عملية التفكيك والتركيب. وتكوّن لنا في نهاية الأمر نموذجاً نتصور 
انه کنو تركينا :و شولا وتكاملاً من النموذج السائد. فهو يبيّن الوحدة الكامنة وراء 
المصطلحات المتناثرة. وفي نهاية الأمر وضعنا تعريفنا للعلمانية الشاملة استناداً 
إلى كل هذه الغمليات الفكربة. 


وقد قشمنا المصطلحات المتقاربة ذات الحقل الدلالي المشترك 
والمتشابك إلى الأقسام التالية: 


1ع قلطا ت الوا جود الب ركه الو نين الى وا لادی من كيه 
والإنساني والروحي من جهة اخرى (وحدة [أي واحدية] العلوم ‏ التلاقي ‏ اتحاد 
المُعدّس بالزفني). ثم مصطلحات و كد اعات الإسان:في فط وة 


الطبيعة/المادة والواحدية المادية وإعادة صياغته على هديها(التطبيع ‏ التحييد ‏ 
هيمنة النماذج البيروقراطية والكمية - المجتمع التكنولوجي أو التكنوقراظي ‏ 
المجتمع ما بعد الصناعي ‏ العقل الأداتي ‏ العقل النقدي ‏ كل الأمور نسبية ‏ في 
التحليل الأخير وفي نهاية الأمر والمطاف إن هو إلا ). ثم مصطلحات تصف ثمار 
عملية الاستيعاب هذه (الترشيد في إطار العلمانية الشاملة: العقلانية التكنولوجية 
أو المادية ‏ الحَوسَلة - التعاقدية ‏ الجماينشافت والجيسيلشافت ‏ الجماعة 
التراحمية العضوية والمجتمع التعاقدي اسان دو اتات ال 
الحديدي ‏ التسلع ‏ التوئّن ‏ التشتَّؤ ‏ التنميط). 


2 مصطلحات تشير إلى تفكيك الإنسان واختفاته (التفكيك والتقويض ‏ نزع 
القداسة عن العالم: الإنسان والطبيعة ‏ نزع السر عن الظواهر ‏ كشف حقيقة 
الأسطورة ‏ تحرير العالم من سحره وجلاله - تجريد الإنسان من خصائصه 
الاتساتية -اراجة الإتيان عن المركر _ استقاط السهات الشخضية ب الداروشقية 
الاجتماعية ‏ الاغتراب - اللامعيارية: اللاعقلانية المادية). 


وهذه المصطلحات تتصمن الموضوعات السابقة بدرجات متفاوتة, فكلها تدور 
في إطار نموذج واحد, فهي تفترض وحدة الطبيعي والإنساني واستيعاب 
الإنسائي في الظبيعي. وهيمتة الواحدية المادية, وهو ها بوذي إلى تفكيكف ولكن 


أحد الموضوعات قد يَغلب على الموضوعات الأخرى, ولهذا فقد أصبح هذا هو 
اشاس تصنيقنا: 


3- مصطلحات قمنا بسكها لبلورة النموذج الكامن (العلمنة البنيوية الكامنة ‏ 
المطلق العلماني الشامل ‏ اللحظة العلمانية الشاملة النماذجية). 


والمصطلحات السابقة, كلها (باستثناء المصطلحات الثلاثة الأخيرة) استخدمها 
علماء اجتماع أو مفكرون غربيون لوصف بعض الظواهر في المجتمعات الغربية 
الصناعية الحديثة. سواء في العالم الرأسمالي أو في العالم الذي كان اشتراكياً. 
كما نستخدم بعض هذه المصطلحات لوصف بعض الظواهر التي تنشا في 
المجتمعات الحديثة في العالم الثالث. 


ويمكن أن تُقسّم هذه المصطلحات إلى مصطلحات نقدية وأخرى 


وصهفية : 


ا جوانب ا العلمانية e.‏ ل E E‏ ا 
وهذه المصطلحات يمكن أن تُستخدم بشكل وصفير محايد خالص دون أي تقييم 
للظاهرة موضع الوصف. كما يمكن أن تستخدم انها يشكل نای تھا 
من يستخدم هذه المصطلحات يرى أن انتشار ظواهر مثل تزايد العلاقات 
التعاقدية هو أمر إيجابي وفي صالح المجتمع ومن الضروري الإسراع بها. ولكن 
المصطلحات الوصفية يمكن أن تُستخدم أيضاً بشكل سلبي (نقدي), . فيرى من 
الا المصطلح أن مثل هذه الظواهر ستقوض نسيجح المجتمع وتقضي 

U 


- المصطلحات النقدية: هي المصطلحات مثل مثل «التشتّؤ» ووا التي لا 
e‏ تقييمياً يُظهر سلبيات الظاهرة التي يُشار إليها 
ويُعداً إصلاحياً تبشيرياً. ومن النادر أن نجد من يستخدم مثل هذه الهصطلحات 
بشكل ايجابي: قفن غير المتوقع أن تخد أحدا يدعو ضراعة إلى سلح الإنسان 
وتشيئه وتعميق إحساسه بالاغتراب 


ومع هذاء يوجد داخل هذه المصطلحات النقدية عنصر وصفي لظواهر المجتمعات 
العلمانية. وما فعلناه هو أننا قمنا بتفكيك المصطلحات النقدية إلى ثلاثة عناصر: 
الأول الرؤية النقدية, والثالث البرنامج الإصلاحيء أما الثاني فهو العنصر الوصفي, 
أي أننا سنجد عنصراً وصفياً مشتركاً بين جميع المصطلحات (وصفية كانت آم 


1 الأساس النقدي: تنطلق المصطلحات النقدية من وصف لحالة إنسانية 
جوهرية (في تصورنا مثالية) تتسم بالتكامل والتركيب والكلية والحرية والمقدرة 
على الاخفار والتعاون: وهي جالة مستقلة عن الطبيعة/القادة: متميرة عنها: 
متجاوزة لقوانينها (تتحرك في حيزها الإنساني), أي أن المصطلحات النقدية 
تستغيد مفهوم الإتسانية المشتركة وتجعلها المرجعية النهائنة وتقترضن أشيقرة 
الإنسان على الطبيعة/المادة (فهي استمرار للنموذج الإنساني الهيوماني 
المتهر كر حول الإنسان): .ومن نم فهي تستعيدقدرا من الننائية الفصفاصة 
وتفقين القول ينابق على المضطلحات" المأشاوية والعبنية رمتل دالإسان ذو 
البُعد الواحد» و«القفص الحديدي»). فمصدر مأساويتها وعبثيتها هو الحلم بمثل 
هذه الحالة المثالية والفشل في الوصول إليها. 


2 الجانب الوصفي: ثمة انتقال من هذه الحالة الإنسانية الجوهرية المتجاوزة 
الاقتراضية إلى حالة واقغية :ومتحفقة في المجتيعات الغلمانية الحديثة تقوم 
العصطاحات التقدية. وض 


3 البرنامج الإصلاحي: تتحدث المصطلحات النقدية أيضاً عن حالة الانعتاق 
(حالة مثالية في المستقبل). وهي الحالة التي يمكن أن تتحقق فيها الإمكانيات 
الكامنة في ذات الإنسان (داخل الزمان والمكان) ويتجاوز فيها الإنسان حالة 
التفتت والتجزؤ (الواقعية المتحققة) التي يعيش فيها في المجتمع الحديث. أما 
المصطلحات العبثية والمأاساوبة, فلا تطرح أبة روبة للمستقبل. 


ولو استبعدنا الأساس النقدي (رقم 1) والبرنامج الإصلاحي الانعتاقي (رقم 3) 
وركزنا على الخانب الوضفي (رقم 2).من الفصطلحات النقدية: لوجدنا أن ها هق 
العتصر المشترك بين كل من المضطاحات التقدبة والنضطاحاك الوضفية ‏ وهد 
العنصر الذي سنرسم من خلاله ملامح المجتمع العلماني (النماذجي الشامل) 
وجرد نموذجنا التفسيري منه. ويمكن تلخيص هذه الملامح د اسقناذا إلى 
المصطلحات الوضفة والخانت الوصمن دى الممطلعان النتديةت يى اة 
نتسيظة جد الانتقال.من الاتساتي إلى الظبيعي/المادى: أي من التضرك: جول 
الإنسان (الواحدية: الذانية) إلى التمركر حول الطبيغة (الواحدية الموضوعية 


المادية): أي الانتقال من تأليه الإنسان وخضوع الطبيعة إلى تأليه الطبيعة وإذعان 
الإنسان. 


ولكن يمكننا أن نزيد الأمور تفصيلاً بأن نحاول استخدام كل 
المصطلحات التي أدرجناها سالفاً باعتبارها مصطلحات تصف نفس 
العملية من زوايا مختلفة: 


1 ديتتقل مركن الكون من الإنسان (المتجاون: متعذد :الأبعاذة الجر المسفول 
أخلاقياً), إلى الطبيعة/المادة [القبرمجة. ‏ الحتمية, الخاضعة لقانون واحد صارم 
وأية تنويعات عليها مثل: الشيء ‏ - السوق/المصنع ‏ الدولة ‏ العقلانية 

التكنولوجية ‏ الكفاءة ٤ ET‏ 00-0 الكمية). 


2 تُلعى ثنائية الإنسان والطبيعة (الصلبة). وتسود الواحدية المادية إذ أن ثمة 
وان عامة (طنيقنة/فادنة ) شري غلئ الإنسان سر اعا على الطبيعة. أي 
الانسان يتم تفكيكه ورده إلى عالم الطبيعة/المادة وبتم استيعابه اطا فيه (أي 
يتم تطبيعه): فتحتفي المفتظوفات القيمية والمعرفية الإنفانية التستفلة عن 
عالم الطبيعة/المادة والمقصورة على الإنسان. 


قد رفقة الإفمان ائ نو و تا چ قن : المز كو وشتزع فته القداسةد و د مك 
خضائضة ا اة و سط عت السعاثت الشخحصي ويك ول لا قاية: ورتم 
تحييده وترشيده والتوحيد بينه وبين بقية الكائنات الطبيعية/المادية. 


4 - تحضع الأشياء كافة (ومنها الإنسان) لمنطق العلوم الطبيعية, والنماذج الكمية 
الرياضية (منطق الأشياء) ليصبح عقله ذاته عقلاً أداتياً قادرا على التفكيك 
وغير قادر على التركيب أو الوصول إلى جوهر الطبيعة الإنسانية, فيدخل 
الإنسان إلى القفص الحديدي, أي إلى عالم الحسابات الوشيدة: حيث تتم برمجة 
الأشياء كافة والتحكم فيها. فتسود العلاقات التعاقدية المحسوبة في المجتمع 
وتختفي العلاقات التكافلية التراحمية, أي يتم «تهويد» المجتمع»حسب تعبير 
ماركسء ويتم تشييئ وتسليع الإنسان. 


5 الإنسان لا يتسم,. حسب تعبير ماركس, بالتركيب أو بالمقدرة على التجاوز؛ 
فهو كائن بسيط, ذو بعد واحد. وظيفي, ا مدز مح جرء لا تخر امن الفادةز 
مغترب عن جوهره الإنساني. 


الظواه J‏ الا 0 NE E‏ 0-0 کک كل 
الاضور نسبفة. ولذا بتخول العالم إلى ساحة ضراع الإنسان:فيها ذتب لأخبه 
الإتسان والبقاء فيها للأصلح عالم تسم باللاقعيان:ة. 


7 العالم (الإنسان والطبيعة) عالم واحديء متشابهة أجزاؤه, لا فارق فيه بين 
المقدبين والزمتي: لا غابة له ولا هدق ولا معن يمكن معرفقه والتحكم- فيه مق 


خلال قدة المعرفة: هو مادة اسشعمالية يمكن توظيفها وشلا ركراتشفير) 


وحوسلتها, والإمبريالي صاحب القوة هو وحده القادر على غزو العالم وتوظيفه 


8 قلاقى المجتمعات جمطا (فى نهاية الأمر) لتخضع لتهوذة الطبيعة/المادة: 
وتتزايد معرفة الإنسان بقوانين الطبيعة حتى تسود الواحدية المادية والعقلانية 
التكنولوجية وينتهي التاريخ. 


وتشير ملامح النموذج الذي جردناه من المصطلحات المختلفة إلى أن تهة نمطا 
متكررا ونموذجا كامنا تم رصده من قبل كثير من المفكرين والأدباء الغربيين (من 
المدافعين عن التجربة الغربية في التحديث دون تحقظ, ٠‏ ومن المتحفظين عليها 
(في واقع الأمر) العلمانية الشاملة رغم_ أن عر لم يسمها كذلك. وها فعلناه نحن 
هو أننا طرجنا التعزيفات المعجمية حانيا ودرسنا وضصف:هؤلاء المقكريق لفعالم 
النموذج المتحقق في المجتمعات العلمانية الغربية الحديثة. وكذلك المصطلحات 
التي استخدموها في عملية الوصف هذه. ثم قمنا بعملية تفكيك وإعادة تركيب 
لها لنبرز ونوضح أبعادها المعرفية (الكلية والنهائية). والنموذج الكامن وراءهاء 
حتى نبين الوحدة الكامنة وراء التعدد, أي أن تعريفنا للعلمانية الشاملة, وللنموذج 
التحليلي التفسيري المركب الشامل الذي نقترحه. موجود بشكل كامن في 

الأدبيات الغربية. وفي كثير من الظواهر الصحية والمرضية في ا 
الغربية. 


الباب الرايع: مصطلحات الواحدية والاستيعاب فيها 


وحدة (أى واحدية) العلوم 
«وحدة (أي واحدية) العلوم» ترجمة للعبا رة الإنجليزية «يونيتي أوف ساينس 
»unity of science‏ والتي قد يكون من الأفضلٌ ترجمتها بمصطلح «واحدية 
العلوم». وهي مفهوم أساسي في المناهج البحثية الحديثة يفترض أن ثمة وحدة 
عامة شاملة تنتظم العلوم كافة (الطبيعية والرياضية والاجتماعية والإنسانية) 
باعتبار أن الإنسان جزء لا يتجزأ من الطبيعة/المادة لا وجود له خارجهاء وباعتبار 
أن هة قانونا واحداً (طبيعياً/مادياً) يسري على جميع الظواهر الإنسانية 
والطبيعية, اي ان ثمة واحدية كونية مادية. . ومن ثم, یری دعاة وحدة العلوم أن 
من الممكن دراسة ظاهرة الإنسان مثلما ثدرس أية ظاهرة أخرى في العالم 
الطبيعي, كما يمكن أن تُطيّق على الإنسان نماذج العلوم الطبيعية. فالإنسان, 
بالنسبة لعالم الاقتصاد الذي يتبنى هذا المنهج, مجموعة من الحاجات 
(الاستهلاكية) التي تشتعء والقوى التي تتحوّل إلى طاقة إنتاجية تُوظف, أي أنه 
وخذة اتعاجية استهلاكية يمكن تفسيرها في إطار القذكلات والتحدجات: 
والإنسان, بالنسبة لعلماء النفس الذين يتبعون نفس المنهح, مجموعة من 
الدوافع النفسية التي تتبدّى في سلوك يمكن فهمه وتفسيره عن طريق نماذج 
تحليلية مادية ومعادلات رياضية تفترض » في نهاية الأمر, أنه (لي الإنسان) جهاز 
قضبى وكدد وخلايا. وقد تاسست علوم إنسانية تخاول كلها رضد الإنسان بعد 


استبعاد أية خصوصية أو غائية قد تؤدي إلى عدم الدقة والإبهام وتعوق إجراء 
التجارب العلفية العامة الضارمة وهم تعريت المفافيم الحاكمة الاساسية زمثل: 
التَقدّم ‏ التنمية ‏ السعادة) بنفس الطريقة وداخل نفس الإطار ومن نفس 
المنطلقات المادية العلمية. 


ل يقس الك الع دن 
الأخير) علوم تقوم برصد الحقائق المحسوسة المادية. وهي من خلال رصد 
اق المادية وتجميعهاء تصوغ الفرضيات ثم تصوغ النظريات والقواتين" العامة 
" التي تشكل اغلى درجات المعرفة من منظور هذه العلوم. وتتحدد 
مدى دقة العلوم أو عدم دقتها بمدى قربها أو بعدها عن القوانين المادية الطبيعية 
العامة. ويمكن التوضّل لهذه القوانين, وكذلك معرفتها والإحاطة بهاء من خلال 
الحواس والعقل ومن خلال المحاولة والخطأ. والأمل المعرفي الأكبر في إطار 
وحدة العلوم هو تزايد الدقة من خلال مزيد من التراكم المعلوماتي إلى أن 
ومن ثم يمكننا التوصل إلى القوانين العامة العلمية ويتم ال ا 
أو شبه جبرية ومعادلات رياضية محايدة E‏ فة من التاريخ والعواطف 
والزمان والمطلقات والثنائيات. 


ولا يختلف الأمر كثيراً من الناحية الأخلاقية والاجتماعية فعلى هدي تلك المعرفة 
العلمية التي توصل إليها الإنسان من خلال العقل والحواس, وعلى أساس 
افتراض أن ثمة واحدية مادية في الكون لا تُفرّق بين الإنسان والطبيعة «سيتوصل 
العقل إلى اكه الحارق اميس تلم يما .د و اعا فة دة عن طا 
إدارة أمور الإنسان والمجتمع والبنية المادية. فالعلم يمكنه التوضّل إلى كل من 
قواعد الصحة البدنية وقواعد الصحة النفسية بنفس الطريقة العلمية, أي من 
خلال الحواس والتجريب والعقل. والعلوم الإنسانية هي وحدها التي يمكنها أن 
تحدد - مهتدية. بهدي الغلوم الطبيعية: وانطلاقاً من منطلقات علمية زمنية لا 
علاقة لها بما وراء الطبيعة أو بأية مطلقات أو غائيات أو عواطف ‏ ما ينفع الناس 
وما يحفقق لهم السعادة وما يدخل اللذة عليهم, وأن” تحدد ا البقاء وكيفية 
تحويل الناس إلى مواطنين نافعين ومنتجين. ومن يرفض فكرة وحدة (أي 
واحدية) العلوم (بالمعنى الصارم الذي نطرحه) يرفض في واقع الأمر الواحدية 
المادية, ويرى ان الظاهرة الإنسانية ليست ظاهرة طبيعية مادية محصة. 


التلاققى 

«التلاقي» ترجمة للكلمة الإنجليزية «كونفرجنس 60171/6106166». وهي نظرية 
ظيرت في الحتسيقات ولكنها تعود يجذورها إلى علماء اجتماع, مثل فيبر 
وزيميل, ٠‏ يرون أن المجتمعات الحد يئة تتطور بطريقة واحدة:, وحسب نموذج واحد 
كامن, وأن التحديث يؤدي إلى ظهور أنماط متشابهة رغم اختلاف نقطة الابتداء 
الأيديولوجية. وهذا يعود في ت رهما وفي تصور الآخرين إلى أن جوهر التحديث 
هو الترشيد. في إطار نموذج الطبيعة/المادة, وإلى أن الهجتمعات الحديثة 
(رأسمالية كانت أم اشتراكية) تلجأ إلى عملية ترشيد لكل من البيئة الاجتماعية 
وحياة الإتسان:من الداخل والخارج: وهذة العمّلية في جوهرها عملية احقرزال لهما 


حتى يمكن تنظيم المجتمع من خلال التخطيط والتحكم الإداري المركزي في كل 
مصادره الطبيعية والإنسانية وتوظيفها على أكمل وجه» وهو ما يعني سيادة 
البروفراطية والاتحاه: تجو تتميظ الحياة, أى أن هيمنة البيروقراطية (قفص فيز 
الحديدي) هي.سعة رئيسية وحتفية:في المجتمع الحديث تتجاوز الخلاقات 
الأيديولوجية الظاهرة, ومن هنا الحديث كن «المجتمع الصناعي» وحسب في 
كير من الدراسات دون الإشازة. إلى توجهه الابدرولوجي [الرأسمالي 
والاشتراكي). . ومن هنا أيضاً الحديث عن «نهاية الأيديولوجيا» و«ما بعد 
الأيديولوجيا». 


ويفترض مفهوم التلاقي عدم وجود فارق كبير بين كل من المجتمعين الاشتراكي 
والزاسقالي: كما يفترض أن :من.الأجدى.رصد فط الاثفاق بيتهها..وفخظم 
المصطلحات:التن :تحتها او روج لها كثير من بوعاة الماركسية الإنسانية ومفكرق 
مدرسة فرانكفورت مثل: الاغتراب ‏ التشدَّو ‏ التسلّع ‏ الإنسان ذو البّعد الواحد, 
تضلح جحت لوضف خال الإنسان. في كل من المحتمع الضناعي: الاشتراكي 
والمجتمع الصناعي: الرأسطالى. 


لکن مهوم ا لاقي :هدارم اهفنه: وفيقدرتة التفسيوية :الم بكسب المركوية 
التي يستحقهاء ومن ثم لم تتم صياغة نموذج تحليلي مركب شامل لظاهرة 
التحديث والعلمنة. 


اتحاد المقدس والزمنى 
«اتحاد المقددّس والزمني» ترجمة لعبارة «يونتي أوف ذا سيكريد آند تيمبورال 
of the sacred and temporal‏ لإأأدانا». وترد عبارات مثل «اتحاد المقدرس 
والزمني والمطلق والنسبي والفكرة المطلقة والطبيعة» في كتابات هيجل الذي 
كان يرى أن التاريخ الإنساني في جوهره حركة متصاعدة نحو التجاوز التدريجي 
ار ا ل E‏ المطلقة تدريجيا مع المادة 
تعبر عن نفسها في الطبيعة والتاريخ وفي كل اشكال الحياة المادية والروحية. 
ا ل لل ل ل Vole‏ 
مرجعية متجاوزة وعن الظهور التدريجي للواحدية الكونية المادية وللمرجعية 
المادية الكامنة (التي تُعبّر عن نفسها في الطبيعة والتاريخ) إلى أن تصل إلى 
وحدة الوجود الكاملة, اي الكمون الكامل ووحدة الوجود المادية, اي 


ومن هناء فإن تاريخ الفلسفة الغربية والفكر العلماني والمجتمعات الغربية هو 
تاريخ هيمنة النماذج الواحدية الكونية المادية والحلولية الكمونية (سواء كانت 
0 من قبل الروح المطلقة أو من قبل قوانين الحركة) على الفكر والواقع 


التطبيعع 

«التطبيع» ترجمة للكلمة الإنجليزية ا »natu ral‏ بمعنى رد الظواهر 
إلى الطبيعة/المادة أو إلى القانون الطبيعي, باعتباره مرجعية نهائية كامنة وقانوناً 
اھا تسري على كل من الطبيعة المادية والطبيغة الإتسائية لاف ق بين أحدهما 


والآخر. والتطبيع رض أن ثمة وحدة كاملة بين العلوم الطبيعية والعلوم 
الإنسانية, وأن الإنسان جزء لا يتجزأ من الطبيعة, رغباته طبيعية (أي مادية) 
معرفته تتلخص في اكتشاف قوانين الحركة أو الطبيعة/المادة (وهي القوانين 
ا تؤكد وحدة الطبيعي/المادي بالإنساني وتساويهما). إن ما إيحكم e‏ 
والطبيعة هو القانون الطبيعي, والإنسان إنسان طبيعي, ومن ثم ليست له مكانة 
او منزلة خاصة في النظام الطبيعي إذ ان الطبيعة/المادة لا تعرف هدفاً أوغاية. 
والنزعة الطبيعية (بالإنجليزية: ناتشوراليزم 111210 ) هي القول بأن الإنسان 
إن هو إلا كائن طبيعي تحركه غرائزه الطبيعية. وسائر مكوناته الحضارية 
والإنسانية التي تفصله عن عالم الحيوان والطبيعة ما هي إلا قشور سطحية لا 
علاقة لها بالجوهر الإنساني. ولذا نجد أن المدرسة الخلبيعية في الادت تركزغلن 
وصف الواقع الاجتماعي كما هوء وثظهر أن هذا الواقع يشبه الواقع الحيواني 
الطبيعي في كثير من النواحي. وقد ارتبطت الطبيعية بالداروينية الاجتماعية, 
وهي كلها اتجاهات ا تعبر عن هيمنة نموذج الواحدية الموضوعية المادية. 


«التحييد» من عيارة «تحبيد العالم» وهي ترجمة للعبارة الإنجليزية . 
«نيوترالايزيشن اوف ذي ورلد 01!0/لا © 01 12/1221410أناع0» وتعني إن العالم 
يصبح مادة محضة لا تحوي غرضاً ولا غاية ولإ هدفاً ولا معنى ولا مركزاً ولا علاقة 
لها بعالم القيم الدينية والأخلاقية والإنسانية أو أية معيارية. وحينما ينظر الإنسان 
إلى هذا الكون بعد تحييده, فهو لا یری سوى كائنات طبيعية/مادية متساوية ليس 
لوجودها أي معنى. والإنسان نفسه جزء من هذا العالم المادي المحايد الذي لا 
بكترت نف ولا تمكنة أن تشفط أحاسيييس الإنيسان ولا غائياته على هذا العالم. بل 
ان عليه ٠‏ الا يمارسن أيه أحاسيين بالاشمتزار:والاغترات تجاه غدم الاكترات 

الكوني الذي يحيط به: أي أن على الإنسان أن يرف العالم ويزى ذاثة :في صواء 
مرجعية مادية كامنة في الأشياء وقي ضوء المعايير الطبيعية المادية (غير 
الإنسانية), وعليه أن يتخلى عن أية_مرجعية متجاوزة کانت ۴ كامنة, وبذلك فهو 
يكون قد:جتد :انه ود العالم تماما واحذ موقها موضوعيا منة: 


هيمنة النماذج البيروقراطية والكمية 
«هيمنة النماذج البيروقراطية والكمية» ترجمة للكلمة الإنجليزية 
«بيروكراتايزيشن 16231101311236100ل0ا0» و«كوانتيفيكيشن 010/311111631100». وهي 
ظواهر متفشية في المجتمع الحديث رضدها علماء الاجتماع الغزبيون: وبرى 
يعضوم اقا ظاهرة حتمية في المجتمعات الصناعية المتقدمة إذ ان مؤسسات 
هذه المجتمعات م تي E‏ 0 وهو ما يعني أن إدارة 
التقليدية ا القبيلة e‏ ولا 0 هده الف فا 00 00 عاد 
صياغة الإنسان الفرد حسب مواصفات عامة كمية سقط أبعاذه الخصوصره 
والكيفية التي تغوق أداء البيروقراطيات الحديثة, الأمر الذي يعني تنميط الواقع 
والبشر. وتحويل المجتمع إلى الة ضخمة تقرر لكل فرد وظيفته ومکانه. وتحدد 
(في معظم الأحيان) رغباته وأحلامه. وهذه النماذج البيروقراطية 0 نماذج 
واحدية موضوعية مادية صارمة لا تغطي الحياة العامة وحسب وا نما تمتد لتشمل 


الحياة الخاصة أيضاً. 


المجتمع التكنولوجى أو التكنوقراطى 

«المجتمع التكنولوجي» أو «المجتمع التكنوقراطي» ترجمة للمصطاح الإنجليزي 
«تكنولوجيكال أور تكنوكراتيك سوسايتي technological Or teCN0C°/aiC‏ 
,«society‏ أو «تكنوكراسي !0611100132 6]» (حرفياً «حكم التكنوقراط»). وقد 
صاغ مصطلح «التكنوقراطية» المهندس الأمريكي وليام هنري عام 1919, وتعني 
حرفياً «حكم التكنوقراط» أ و«حكم الخبراء الفنيين». ويعود المفهوم إلى المفكر 
الاشتراكي الفرنسي سان سيمون الذي تنبا بظهور مجتمع مثالي (طوباوي) 
يحكمه العلماء والمهندسون والخبراء, کل في حقل تخصصه., حيث يتحكمون في 
SS CT‏ 


ويرتبط مفهوم التكنوقراطية بمفهوم التلاقي ومفهوم المجتمع ما بعد 
الأيديولوجي حيث نجد الافتراض بأن المجتمعات الحديثة مجتمعات لا ثُدار عن 
طريق الأبد يؤلوجيات السياسية والاققصادية وإنها عن طريق التخطيظ الواعي 
في عالم الاقتصاد والتفكير الإستراتيجي الواعي في أمور الدفاع والتوسع 
المستمر في البحث العلمي ومراكمة المعرفة بهدف ترشيد الواقع والتحكم فيه, 
وذلك بتجاور الاهماءات الاد ولوك المختلفةى ولد كان الفوة الحقيفية'لا توعد 
فى يد فل السعن ال من ولا :قن يه رخال المناسة ولا فين :فى د 
الببروفراطية ونا قى ين الخبراء والفنيين: والمضطاح هل جى إنحاناً 
بالنسية لمن د من بقدرة العلم والتماذح الطبيعية/العادية على جل كل مشاكل 
الإنسان دون الرجوع إلى اطر فكرية وفلسفية كلية (الاتجاه الوضعي). 


ولكويها تومن يوون مك :كلاف اع ورون ان حك اكير فلكيو راطا 
هو حكم اصحاب عقل اداتي لا يوجد عندهم اي التزام اخلاقي ولا أية معرفة 
بالكليات, وهؤلاء مستوعبون تماما في النماذج الواحدية, المادية والهندسية, التي 
لا تعرف الثنائيات او التركيب, وفي الترشيد الإجرائي الذي لا يعرف القيم 
الإنسانية أو الأخلاقية. فالتكنوقراطي اسان مخصص: في مدان فتن ا واعلمن 
معين ويعجز عن إدراك أي شيء إلا من خلال تخصصه بحيث تكون نظرته إلى 
الأمور دائما كرئية محتدودذة رغم ما تدعية من دقة: واتضياط: والخييز 
التكنوقراطي شخص عظيم الكفاءة والإنتاجية في ميدانه. ولكنه عاجز عن بن رؤية 
الصورة الكلية, ولا يخطر بباله أضلا تغيير المجتمع:'لان: التغيير الحقيقي. يتظلب 

الرؤية الشاملة. في حين أن الإنسان التكنوقراطي e‏ جامد محافظ. ا 
إلى جانب هذاء إنسان تهيمن عليه نماذج اختزالية (مادية) بسيطة, ولذا فإنه لا 
يمكنه أن يتعامل مع الإنسان كظاهرة مركية متميزة في عالم الطبيعة/الماذة: 
فهو قد تدرب تماما على التعامل مع الأشياء ومع الواقع من خلال نماذج اختزالية, 
وعادة ما ينتهي الافز بهؤلاء التكنوقراط (أولئك الذين لا يدركون أية أبعاد كلية أو 
تهات الى أن يتحولوا إلى أداة إما في يدي الاحتكارات والمركب العسكري 
الصناعي في الدول الرأسمالية قي أيدى التخبة الحاكمة.وسكرثارية الحزت 
في الدول التي كانت اشتراكية. والمجتمع المثالي الذي يؤسسونه مجتمع 
شمولي رشيد محكوم تماما (يوتوبيا تكنوقراطية). 


وبحي "ان تروط بين التكتوقراظية واتجافهات اخرى فى القع الحديت فقتل 
تزايد هيمنة النماذج البيروقراطية والكمية وظهور علوم جديدة مثل الهندسة 
الوراثية والاستنساخ. فهذه اتجاهات نحو مزيد من التحكم في العالم ونحو مزيد 
من تطبيق اكتشافات العلم والتكنولوجيا على الإنسان. 

المجتمع ما بعد الصناعى 

«ما بعد الصناعي» ترجمة لكلمة «بوست إندستريال .«post-industrial‏ ومنها 
عبارة «المجتمع ما بعد الصناعي». وقد استخدم بعض المفكرين هذا المصطلح 
منذ بداية هذا القرن. ومن رأهم هؤلاء النقابي الا آوثر بنتيئ الذى ذهب إلى 
أن ماركس كان يبالغ أحيانا في التفاؤل بشأن منافع الآليات الجديدة رغم إشارته 
العابرة إل بعص آثارها الضارة. ويرى بنتي أن الهدف المباشر للاشتراكية لابد أن 
يكون إخضاع الآلة لقواعد وأعراف (قيم مستخدم الآلة, وإلغاء تقسيم العمل 
المميّز للمذهب الصناعي الذي أدَّى إلى تشتيت المهام التى كان يقوم بها الصانع 
وحده فيما مصى. ومن ثم كان العمل في الماضي وسيلة لتكامل الشخصية:, أما 
الآن فهو يؤدي إلى تفتيتها. 


وتلاخظ أناثمة تاكيذا قى أقوال ينثي لأستبفية الإتساق.غلن الماذة: وللموجعية 
الانسائية التهائية» فهو رومن بامكانية التغلب»على خجالة التفتت والاغتراب من 
خلال العودة إلى المجتمع الحرفي اللامركزي القائم على الورش الصغيرة حيث 
سمو العمل بالتقسن .-.وهذا قى رايةهو الت فع ما تخد الصا عى 


ولكن مصطلح «ما بعد الصناعي علا يستخدّم في الوقت الحاضر بنفس المعنى 
السابق» إذ أصبح مرتبطاً بالجوانب ا في المجتمع. فقد صف ما 
فشان الاتصال الإلكترونية في الإنسان. غير 5 الاتصالات الكوكبية والعالم 
كقرية صضغيزة (وكل تلك الأمون التي يشز بها مارشتال:ماكلوهين باعتبارها بداية 
عصر جديد سعيد) لن تؤدي بالضرورة إلى رفع قدرات الإنسان الإبداعية وسعادته 
بل قد تؤدي إلى سحقه وتشنته وتفتته. وقد :وضف الان نووس الم ما بعد 
الصناعي بانه مجتمع مُبرمّج: تهيمن عيه قوة تكنوقراطية. 


العقل الأداتى 

«العقل الأداتي» ترجمة للمصطلح الإنجليزي «إنسترومنتال ريزون |5101| 
00> ويقال له أيضاً «العقل الذاتي» ا «التقني» أو «الشكلي» (وهو على 
علاقة بمصطلحات مثل «العقلانية التكنولوجية» أو «التكنوقراطية» ويقف على 
الطرف النقيض من «العقل النقدي» أو «الموضوعي<). 


والعقل الأداتي هو العقل الذي يلتزم. على المستوى الشكلي, بالإجراءات دون 
هدف أو غاية, أي أنه العقل الذي يوظف الوسائل في خدمة الغايات دون تساؤل 

عن مضمون هذه الغايات وما إذا كانت إنسانية أف معادية للإنسان. وهو على 
اس الفعلي: العقل الذى يبحذد قابات وأولوياته وخر كته انظلاقا من تموذخ 
عملن ماوى هز ئ السطرة علي الطبيعة: رالنان :ك ةا 


وفي محاولة تفسير هيمنة العقل الأداتي على المجتمعات الغربية الحديثة. يرى 
ممثلو مدرسة فرانكفورت أن أحد أهم أسباب ظهوره هو آليات التبادل المجردة 
في المجتمع الراستمالي: فتتاذل السلع يعني تسناوي الأشياء المُتبادلة. فما يهم 

في السلعة ليس قيمتها الاستعمالية المتعينة وإنما ثمنها المجرد. الاو 
التابعة من هذا التبادل المجرد هي أيديولوجيا واحدية ماذية تمحو الفروق وتوجد 
الواقع مساوية بين الظواهر المختلفة بحيث يصبح الواقع كله مادة لا سمات لها. 
ولم تشكل المجتمعات التي كانت اشتراكية أي بديل, فهي الأخرى سيطر عليها 
العقل الأداتي متمثلاً في التكنوقراطيات الحاكمة. 


ولا يُفسر مهتلو مدرشية قزانكفورت أضول العقل الأداتئ اتنشتادا إلى عاضر 
مادية أو اقتصادية أو سياسية وإنما يرجعونه إلى عنصر ثقافي حضاري (على 
طريقة ماكس فيبر). فالعقل الأداتي حسبها یری هوركهايمر وأدورنو ‏ - يعود 
أولأ إلى الأساطير اليونانية القديمة, وخصوصاً أسطوزة أوديسيوس باعتبار ان 
الإلياذة والأوديسة هما اللبنة الأسطورية الأساسية للوجدان الغربي. وقد جاء في 
الأوديسا أن أو سيوس طلب من بحارته أن يضعوا الشمع في اذانهم حتى لا 
يسمعوا غناء الحوريات, وهو ع بنتهي بمن يسمعه إلى الاستسلام لهن 
ولإغوائهن. وطلب منهم ان يعيدوه إلى "صارئ' ' السفينة وأن يزيدوا تقييده كلما 
ازداد الغناء. . وتنتهي الأسطورة بانتحار الحوريات لأن أؤدتسيونتن سمع غناءهن 
وعرف سرهن. 


وتُفسّر هذه الأسطورة على النحو التالي: 


1 علاقة الإنسان بالطبيعة في الأوديسة هي علاقة صراع وهيمنة وليست علاقة 
توازن. واوديسيوس وبحارته هم رمز الإنسان الذي يود الهيمنة على الطبيعة. 

2 يتم إنجاز هذا الهدف عن طريق إهدار إنسانية الإنسان وتلقائيته. فالبحارة 
(رمز الطبقة العاملة) يفقدون الصلة تماما مع الطبيعة, واوديسيوس (رمز الطبقة 
الحاكمة لا يستمع إلى الغناء إلا وهو مقيد إلى الصاريء اي انه يحلم بالسعادة 
دون أن يعيشها ويحلم بالطبيعة دون ان يرتبط بها. 


3لا تنح عن هذا اتفصال الإنسان عن الظطبيعة وخست وإنما ينه عه ايضا 
إنفصال المثال عن الواقع وانفصال الجزء الإنساني عن الكل الطبيعيء وبذا. 
أصبح الإنسان يعيش بعقله في مواجهة البيئة يحاول استغلالها وحسب دون أن 
يتفاعل معهاء أي أن الإنسان الكلي الحي يموت ليحل محله إنسان اقتصادي 
|فبزيالي ميث: لأنه لا يخؤي داخله الجوهر الإنساني المتكامل. 


4 تنتهي الأسطورة بانتحار الحوريات وموت الطبيعة لأنها فقدت سحرها 
وقدسيتها. 


نرف «مفكرق:مدرسة :قرا تكقورت أن حذون العقل الأداتى تعود كذلك إلى الى 
الأر نولي الذي يكشف عن الميل لإخضاع جميع الموضوعات, سواء اكانت عقلية 
أه حسمية اجتماعية انشانية آم طبيعية مادية: لنفتن الفوانين العامة 'للتنظيم 


والحسابات والاستنتاج. 


وأخيزا, يذكر هو ركهايمر دقرف ذاتية ديكارت حين وضع الذات مقابل الموضوع 
وخلق هذه الثنائية الحادة والصلبة بينهما وكان الذات يمكن أن تَوجَّد مستقلة عن 
الموضوع, وكأن الموضوع يمكن أن يَوجَد في حد ذاته فتستقلاً عن الذات. 
واستقلال الذات هنا يعني أنها ستحوّل الطبيعة إلى مجرد موضوع للتأمل (كما 
فعل أو د نسيوسن) يمكن توظيفه وحوسلته والسيطرة ؛ عليه. . وبميز أدقزيق 
وا ا والإسقاط. فالمحاكاة هي إدراك مركب يحفظ التوازن 
بين الذات والموضوع كما 'يحفظ التوتر الخلاق هما أما الإشقاط فهو شكل من 
أشكال البارانويا إذ يحول البيئة إلى مجرد امتداد للذات. 


وحركة الاستنارة هي قمة منطق السيطرة والهيمنة (يشيرون لها بأنها «الاستنارة 
المريضة» و«الاستنارة اللاإنسانية» و«المدنية» في مقابل «الحضارة»), فهي 

حركة إيتتقاظ لا مجاكاة إذ ثلغي الطبيعة تماما وتعلن إمكانية السيطرة 0 
من خلال تجريدها من خصائصها الضرورية (قداستها ‏ حرمتها ‏ أسرارها ‏ غيبها), 
وتفتيتها إلى ذرات منفصلة. وإدراكها من خلال مقولات واحدية مادية بسيطة, 
وإخضاعها للقياس والحساب والتحكم والسيطرة . ولكن المفارقة تكمن في أن 
الاستنارة نلك أدركت الإتسان نفضسته من خلال مقولات اللوم الؤابيهية السنيطلة 
(الموضوعية الفاديةه الفتفضلة تقاما عن الذات الإتسانية): وبتهي الأمر حين 
يسوي التنوير كل شيء بكل لشيء آخر, ويصبح العالم مادة استعمالية خاضعة 
لمؤسسات العقل الأداتي الإدارية والبيروقراطية وينفلت من.أية غائيات إنسائية 
حتى بيصبح قوة مستقلة هاما لها اجزاؤها واهدافها التي تتجاوز ما هو انساتی. 
وتصل هذه الاستنارة اللاإنسانية إلى قمتها في الفاشية التي هي شكل من 
أشكال البارانويا المتطرفة التي تُسقط الذات الإنسانية على الطبيعة وثلغي 
الطبيعة تماماً: فالرأسمالية التقليدية تعتمذ على وساطة السوق, ولذا فإن ثمة 
علاقة :ما ينن الذات والموضوع: أما الفاشية فتسقط البستوق وتحاول السيطرة 
الكاملة عله سكل اشر من خلال فخارسة القوة عبن المحدوذة. 


ويمكن القول بأن العقل الأداتي؛ بعد تبلوره»: يتسم بالسمات التالية: 


1 ينظر العقل الأداتي إلى الواقع من منظور التماثل ولا يهتم بالخصوصية, ولذا 
فهو يبحث عن السمات المتماثلة في الأشياء ويهمل السمات التي تميز ظاهرة 
ما عن أخرى. 


2 العقل الأداتي قادر على إدراك الأجزاء. ولذا فهو يفتت الواقع إلى أجزاء غير 
مترابطة, ويفككه دون ان يستطيع إعادة تركيبه إلا من خلال نماذج اختزالية 


3 - ينظر العقل الأداتي إلى الإنسان باعتباره مجرد جزء يشبه الأجزاء 
الطبيعية/المادية الأخرى. وهذا الجزء ليس له ما د يميزه عن بقية العالم, ولذا فهو 


الطبيعة/المادة. 


4 العقل الأذاتي ينظر إلى الإنشان'من متظور العلوم الطبيغية باعتيارزة شنا 
اتا وكما واضحا ووطعا قائما لا تجوت أبة إمكاتيات. 


5 العقل الأداتي ينظر إلى الطبيعة والإنسان باعتبارهما ماذة استعمالية يمكن 


6 لدف الهاي سن الو خود هو الحكماظ على يقاء:الذات:ؤهيمهها وتقوفها (ومن 
هنا تسميته بالعقل الذاتي أيضاً). 


7 التحقيق هذا الهدف: يلجأ العفل الأدانئ الى فرص المقولات الكفية فلن 
الواقع وإخضاع جميع الوقائع والظواهر (الطبيعة والإنسان) للقوانين الشكلية 
والفواعد الفياشية والتماذح الرياضية: حى يمكن التحكم فى الواقع (ويصل هذا 
إلى دزوتة:في. الفلسقة الوضعية). 


ينتج عن هذا ما يلي: 


1 أن العقل الأداتي يصبح عاجزاً تماماً عن إدراك العمليات الاجتماعية 
ال والتاريخية في سياقها الشامل الذي يتخطى حدوده المباشرة, بل إنه 
تفر اقا عن إدراك غائيات نهائية أو كليات متجاوزة للمعطيات الجزئية الحسية 
والمعطياتِ المادية الآنية (ولذاء يمكن تسميته بالعقل الجزئي) وهو ما يعني أنه 
يصبح عاجزاً تفاما عن 'تحقيق أى تجاوز مغر فن أو أخلاقى. 


2- لهذا السبب نفسه, يصبح العقل الأداتي غير قادر على تجاؤز الحاضر للوصول 
الى الماضي او اسراف المستعيل: أى أن العقل الأداتي. سقط تماما فى 
اللازمنية واللاتاريخية. 


3- مع غياب أية مقدرة على إدراك الكل المتجاوز وأية أسس تاريخية ورؤى 
مستقبلية, أي مع غياب أية أرضية معرفية ثابتة. يمكن أن تستند إليها معايير 
عامة. يسقط العقل الأداتي تماماً في النسبية المعرفية والأخلاقية والجمالية إذ 
تفج كل الامو ماوت ومن ثم تطهر اله فن اللامعيازية الخافلة: و هذا 
يمكن القول بأن النموذج الكامن والمهيمن على الإنسان يصبح, مع تساوي 
الأمور. هو: الطبيعة/المادة ‏ السلعة ‏ الشيء في ذاته ‏ علاقات التبادل المجردة. 


4 لكل هذاء يصبح العقل الأداتي قادراً على شيء واحد: قبول الأمر الواقع 
والتنميط والتشيؤ والاغتراب. وهو ما يعني تثبيت دعائم السلطة وعلاقات القوة 
والسيادة القائمة في مجتمع معين وكبح اية نزعات إبداعية تلقائية تتجاوز ما هو 
مألوف. 


5 لكل هذاء تحوّل العقل. رغم تحرّره من الأساطيرء إلى قوة عقلانية تحاول 
السيطرة على الطبيعة والإنسان وترشيد الحياة بشكل يؤدي إلى نفي الحرية 
ماما (كما يتبدذى في بتى التسلط الرشيدة الحديثة). ولذا نحد أن التقدم اوی إلى 
عكسه وأن التنوير أذَّى إلى الشمولية والمجتمعات الحديثة التي تسعى إلى 
الفردية همّشت الفرد, وأنها في طريقها الى شكل. .من اشكال البربرية تتقدم 
بخطى خنيثة ا SS‏ 
عضوي من هذه المسيرة | لشيطانية. 


وقد رصد يورجين هابرماس (1929- 1 اجر فول مدرسة فرانكفورت, ظاهرة 
العقل الأداتي وترويض الإنسان في المجتمعات الحديثة وسماها «استعمار عالم 
الحياة» (أي عالم الوجود المُتعيّن المُعاش الذي تُوجّد فيه الذات وتتفاعل معه 
وتستمد وجودها منه). فالترشيد الأداتي والحوسلة المتزايدة لمجالات متنامية في 
الحياة الاجتماعية. ؛ من قبل الأنظمة والمؤسسات الاقتصادية والسياسية 
والإدارية, يؤدي إلى استعباد الإنسان وإلى تقليص عالم الحياة وهيمنة عالم الأداة 
واستبعاد كثير من جوانب حياته الثرية وإمكانياته الكامنة المتنوعة (أي أن العقل 
الأداتي يودي إلى هيمنة الواحدية الفوضوعية الماذيةء إن.أرذتا استخدام 
مصطلحنا). 


العقل النقدى 

«العقل النقدي» ترجمة للمصطلح الإنجليزي «كريتيكال ريزون 688501 أه٣|)|C»‏ 
و«العقل النقدي» هو المفهوم الأساسي في كتابات مفكري مدرسة فرانكفورت 
(النظرية النقدية) ويُقال له أيضاً «العقل الكلي» أو «العقل الموضوعي» (مقابل 
«العقل الأداتي» أو «العقل الجزئي» و«العقل الذاتي»). وكلمة «نقدي» هنا 
مبهمة إلى جر هاء وتعود إلى مفهوم كانط في النقد. فكانط كان يرى عمله 
باعتباره جزءاً من المشروع التنويري الغربي الذي رفض جميع الحجج التقليدية 
للأمام وأخضع العقل للعملية النقدية دته أي أن كانط أخضع أداة الاستنارة 
الكبرى للنقد وبين حدودها الضيقة, متجاوزاً بذلك عقلانية عصر الاستنارة, أي أن 
هناك عقلانيتين: عقلانية مباشرة سطحية, وعقلانية اكت عطقا وهذا هو الذي 
ترجم نفسه إلى عقلانية العقل الأداتي وعقلانية العقل النقدي. 


ويتسم العقل النقدي بما يلي: 
1 ينظر العقل النقدي إلى الإنسان لا باعتباره جزءاً من كل أكبر منه يعيش 


داخل أشكال اجتماعية ثابتة معطاة: مُسيتوعبا ما فيها وفي تعسيم العمل 
القائم, وإنما أ كياناً مستقلاً مبدعاً لكل 3 حوله من الأشكال التاريخية 


العقل النقدي يدرك العالم (الطبيعة والإنسان لا كما تدركه العلوم الطبيعية, 
0 تقطن ثاننا ووضعا قائما وسظفا صلباء وا نما ندر كة باعتباره وضعا قائماً 
وإهكا فيه كامنة. 


الل التقدى لا نمع دراك الحويات الهاشرة فيو فاذوعلن إدزاك 
الحقيقة الكلية والغاية من الوجود الإستاني 


4 العقل النقدي قادر على التعرف على الإنسان ودوافعه وإمكانياته والغرض 
من وجوده. 


العقل النقدي, لكل ما سبق, قادر على تجاؤز الذات الضيقة والإجراءات 
0 المباشرة والحاضر والأمر الواقع (ولذا يمكن تسمية «العقل النقدي» 
ب «العقل المتجاوز»). فهو لا يذعن لما هو قائم ويتقبله وإنما يمكنه القيام بجهد 
عدي تجاه الادكار والمما رساج و العلا قاب اناده وله فى وا 
وأصضولها وفي المصالح الكامنة وراءها والمعارف المرتبطة بهذه المصالح (وهذا 
هو الجانب التفكيكي في العقل النقدي). 


6 الحقيقة الكلية التي يدركها العقل النقدي والإمكانيات الكامنة ليست أموراً 
مجردة متجاوزة للإنسان (الفكرة الهيجلية المطلقة) وإنما هي كامنة في الإنسان 
ذاته. والعقل النقدي قادر على رؤيتها في كمونها هذا (أي أن الإنسان يحل محل 
الفكرة المطلقة). 


7 لكل هذاء فالحقيقة لا توجَد في الواقع بذاته وإنما تقع بين الواقع الملموس 
(كما يحدده المجتمع من جهة) والخبرة الذاتية من جهة اخرى. ولذا فالوضع 
الأمثل هو وضع التوازن بين الذات والموضوع وهذا ما يقدر على إنجازه العقل 
النقدي وما يفشل فيه تماما العقل الأداتي. 


8 التاريخ هو عملية كاملة تتحقق من خلالها الذاتية الإنسانية, أي أن التاريخ هو 
الذي يرد إلى الإنسان (خالق التاريخ) وليس الإنسان هو الذي يرد إلى التاريخ. 
ولذاء فإن المجتمع في كل لحظة هو تجل فريد للإنسان؛ وتحقق الإمكانية 
الإنسانية في التاريخ هو الهدف من الوجود الإنساني. 


9 يمكن إنجاز عملية انعتاق الإنسان من خلال التنظيم الرشيد للمجتمع (المبني 
غلى إدراك. الامكائية الإتسانية) من خلال الترائظ الحو بين أقراة: عند كل فنهم 


0 بإمكان العقل النقدي أن يساهم في هذه العملية من خلال الجهد التفكيكي 
الذف اترا إلنه. وتمكتة انها القيام مهدر كيين ا فهو قادر على التمييز 
بين ما هو جوهري وبين ما هو عرضيء وعلى صياغة نموذج ضدي لا انطلاقاً مما 
هو مُعطَى وإنما مما هو مُتصوّر وممكن في آن واحد ويمكن على أساسه تغيير 
الواقع, أي أن العقل النقدي يطرح أمام الإنسان إمكانية تجاؤز ما هو قائم دائما 
انطلاقاً من إدراكه لما هو ممكن داخله, أي أنه يفتح باب الخلاص والتجاوز أمام 
الإنسان وهو عكس التكيف والإذعان للأمر الواقع (على طريقة العقل الأداتي). 


ورعم أن مفكري مدرسة فرانكفورت لم يصرحوا بهذاء فيمكر: القول تا 


الحقيقة الكلية التي يتحدثون عنها هي حقيقة ثابتة, وأن الغاية الإنسانية التي 
يتحدثون عنها هي غاية نهائية, فكأنهم يعارضون ما هو ثابت ونهائي وكامن 
وبضعونه مقابل ما هو متغيّر وآلي وظاهر. ورغم حديثهم الدائم عن المادية 
والتاريخية: قهم أكثر تر كنبا من ذلك. فالكل الاجتماعي الذى بيتحدثون عنه 
والإمكانية الا الكامنة التي يتعرفون عليها والكل الإنساني الذي لا يمكن 
فهمه إلا من منظور الغائية الإنسانية الكامنة فيه, هذه كلها ليست مفاهيم علمية 
مادية وتخا هي مفاهيم فلسفية متجاوزة لعالم الطبيعة/المادة. لكل هذا. يطلق 
على مدرسة فرانكفورت اصطلاح «إنسانية (هيومانية) ميتافيزيقية», أي ان 
مقولة الإنسان تصبح مقولة متجاوزة لقوانين الطبيعة/المادة. وانطلاقاً من هذاء 
فإن مفكري مدرسة فرانكفورت يذهبون إلى أن آلية الخلاص ليست الطبقة 
العاملة وإنما المثقفون القادرون على التعرف على الإمكانيات الكامنة في 
الإنسان. وعلى«رؤية الماضي والحاضن والمستقبل: ثم بضنفون إلى المتقغيقة 
"أكثر العناصر تطوراً في الطبقة العاملة" (أي أكثر العناصر اقتراباً من 
المتقفين؟): 


ويظهر التحليل الفلسفي مقابل التحليل العلمي المادي في رؤيتهم لليبرالية 
وعلاقتها بالفاشية. فالليبرالية: ابنة عصر الاستنارة. تدور حول المصلحة الآنية 
والعقل الذاتي (الأداتي) ويتم التناسق في المجتمع من خلال اليد الخفية التي لا 
يتحكم فيها أحدء والتي تتجلى بيشكل متبلور في السوق وآليات العرض والطلب 
والبيع والشراء, أي أن ثمة غياباً كاملاً لأي إدراك للإمكانيات الإنسانية الكامنة 
وللغائية الإنسانية. ولذاء فإن العلوم الطبيعية والحسابات الكمية الصارمة تسيطر 
دون اعتبار لما هو إنساني. وحينماً يدخل المجتمع الليبرالي مرحلة الأزمة, تحل 
الدولة محل اليد الخفية وتستمر في إدارة المجتمع بنفس الطريقة دون أي 
اعتبار لأية غائية إنسانية, ويسيطر العقل الأداتي تماماً. E‏ السوق ليست 
السب فى تخل اللبيرالية الى قا فة ولكن السيب الحقيقن هو قيمتة | لعلوة 
الطبيعية والمتطق الكفي:ء وبهذا الفعتئ: فان الفاشية. كامنة في اللقزالية 
وكلاهما كامن في فكر حركة الاستنارة. 


كل الأمور نسبية 
«كل الأمور نسبية» ترجمة. للعبارة الإنجليزية «أول ثنجز آر ريلاتيف 111005 all‏ 
ع/الأواء؟ ع31» وهي عبارة أساسية في الخطاب العلماني سواء في الشرق أو 
في الغرب, لا يدرك كثيرون تضميناتها المعرفية والأخلاقية. وهي تعني عدم وجود 
مطلقات ثابتة أو متجاوزة للعالم الطبيعي المادي (فهي الحياة الدنيا ليس 0 
ومن ثم لا يمكن الوصول إلى أي يقين معرفيء, فالحقيقة نسبية. ومع غياب 
الحقيقة لا يمكن أن يكون هناك جى ولا نع التوضل الى أيه نب أحلاقية فكل 
القيم الأخلاقية نسبية, وهذا يعني في واقع الأمر غياب المعيارية واختفاء أية 
إنسائية مشتركة. ومن الم شقوط مفهوم الإنسانية نفسه:.إذ كيف يمكن أن يكون 
هناك مفهوم للإنسان دون :اة معيارية معرفية أو أخلاقية؟ وكل هذا يعني نزع 
القداسة عن الأشياء كافة وتساوي الإنسان بكل الكائنات وألا تكون له أية مكانة 
خاصة في الكون, أي أن يصبح الإنسان شا صمن الأشياء, تسري عليه القوانين 
الطريعية/الفادية: :ونهيمن عليه الواحدية المادية: 


فى التحليل الأخير, وفى نهاية الأمر والمطافء إن هو إلا 

«في التحليل الأخير, . وفي نهاية الأمر والمطاف, إن هو إلا» ترجمة للعبارة 
الإنجليزية «إن ذي لاست أناليسيس, إت إز ناثنج بات in the last analysis, it İS‏ 
«nothing but‏ وهي عبارة ترد في الخطاب العلماني e‏ أ الراسبتمالن: 
وإن كانت أكثر د شيوعاً في الخطاب الاشتراكي. TS‏ الظواهر مهما 
الأخير وفي نفاية الامن والمطاف) إلى ا هو دويها. قتسثمر عفلية الرد خت صل 
إلى المبدأ الواحد: الطبيعة/المادة الذي يحوي داخله مصدر التماسك والحركة 
للنسق, فيَرَّد البناء الفوقي بكل ما فيه من افكار وطموحات إنسانية وحلم 
بالتجاوز إلى البناء التحتي المادي أو < من المطلقات العلمانية المادية الطبيعية 
(الخصائص البيولوجية ‏ الصفات الورائثية ‏ البيئة الاجتماعية ‏ شهوة التملك - 

إرادة القوة). قد يختلف مضامين البنية الفوقية وتتنوع ولكن البنية التحتية المادية 
الواحدية تظل هي الأصل. ومن ثم يمكن القول بان الإنسان وكل منتجاته 
الحضارية «إن هو إلا مادة». وهذه هي نفسها عملية التفكيك. 


ورْعم أن الخطاب الليرالي أكتر صفلا على مستوى القول: إلا أنه على :مشو 
البنية الفعلية يدور في نفس الإطار, فالمفهوم النفعي للأخلاق ونماذج التنمية 
التي تصدر عن رؤبة اقتصادية محضة وتأكيد الملكية الشخصية وتصور أن آليات 
السوق (اليد الخفية) هي التي تأتي بالتناسيق للمجتمع من تلقاء نفسها هي جميعاً 
مفاهيم تذل على أن كل قا هو انساني رد فن تهابة الامر وقي التخليل الاخهز 
إلى المادة. فكل ما هو إنساني إن هو إلا مادي. 


الترشيد فى إطار العلمانية الشاملة (العقلانية التكنولوجية أو 
ال 
الترشيد. وكلمة شد ليا عدة 


1 سق :| و ند ول نفعت فر المروة شيلو كه با مات قول أو,مقيولة ولكنها 


غير صحيحة. 


2 ومن المعائي الأخرف:المتوائرة لكلمة: :قرش »وطق الوسائل بأكثرالطرق 
كفاءة لخدمة اهداف معينة. 


وهذان المعنيان للكلمة نكناد إلى 0 وحسب. ولكن ` هناك معنيين 
الموضوع أيضا 


3 يستعيض عن التفسير الغيبي لشيء ما بتفسير طبيعي (مطابق للمبادئ 
العقلية ولقوانين الطبيعة/المادة(. 


4 يجعل الشيء مطابقاً للمبادئ العقلية والمادية. 


وقد ميّز ماكس فيبر بين نوعين من الترشيد: 


1 «فيرت راتيونيل ||©126017]]//ا», وتُترجّم إلى عبارة «رشيد في علاقته 
بالقيم» (أو «الترشيد المضموني»): وهو يعادل (تقريباً) «الترشيد التقليدي» الذي 
يعني الا يتعامل المرء مع الواقع بشكل ارتجالي وجزئي وإنما يتعامل معه بشكل 
منهجي متكامل, ٠‏ ومتسق مع مجموعة من القيم الأخلاقية المطلقة والتضورات 
المرجعية المتسيقة الى برهن هاو عفلة اء 'الهوم الاكثر والقية الاسلا من من 
اللا التي لا يفكن اها ها اد هن خلال هذا الدع اا 


2 - «زفيك راتيونيل |©012110111ع/0ا2», وتُترجّم إلى عبارة «رشيد في علاقته 
بالأهداف» (أو «الترشيد الشكلي أو الإجرائي» أو «الترشيد الأداتي»), ٠‏ وهو 
الترشيد (المادي) الحديث المتحرر من القيمء والموجّه TT‏ أي هدف يحدده 
الإنسان بالطريقة التي تروق له أو حسبما تمليه رغباته أو مصلحته . والترشيد 
الشكلي يتعلق بالكفاءة التكنولوجية وتوفير أفضل الوسائل ا لتحقيق 
الأهداف (أية أهداف) بأقل تكلفة ممكنة وفي أقصر وقت ممكنء وكلما كانت 
الوسائل أكثر فعالية كان الفعل أكثر رشدا من الناحية الشكلية أو الإجرائية 
فالترشيد التقليدي (المضموني) يتم في إطار المطلق الديني أو الأخلاقي 8 
الإنساني والمرجعية المتجاوزة, أما الترشيد الحديث (الشكلي) فهو متحرر من 
القيمة (الدينية والأخلاقية والإنسانية) ويدور في إطار المرجعية المادية الكامنة, 
فلا علاقة له بأي مطلق. وهو منفصل عن الأهداف والمشاعر والغائيات الإنسانية 


(خيّرة كانت أم شريرة(. 


ولكن هذا إدعاء أيديولوجي ليس له ما يساندهء فثمة منظومة أيديولوجية 
(معرفية وأخلاقية) كاملة تتم في إطارها أية"عملية من عمليات الترشيد: وف 
حالة الترشيد ا يدعي التحرد من القيمة قانة 5 ما يفترض الطبيعة/المادة 


مرجعية نهائية له 
ويمكن القول بأن الترشيد المادي يتم في خطوتين: 


1 سكب ا ا من قالم الإسان.ووههعها فى علو مل شان قعالم 
الأشياء المادية: الاقتصادية 3 السياسية 3 السلع (ترشيد البنية المادية 


الاو هر الأخر في 5 الأشياء. ثم تسود E‏ الأشياء على له 
الأشياء والإنسان: وبري 'قانون طبيعي مادي واحد. علق الانسان: والطبيعة 
(ترشيد الانسان). زوهدا هو الف الدي”تتثير إليه بخص الأدبيات الغزيية الي 
تتناول ظاهرة التحديث, ولكن هذا هو أيضاً من أشكال العلمانية الشاملة(. 


وبمك :ا نتناول هذه العملية بشيء من التفصيل ولنبدأ بترشيد المجتمع 
الإنساني في الإطار المادي. يمكن القول بأن الترشود ا من القيمة هو في 
واقع الأمر إعادة ضياغة. للمجتمع ككل عن طريق تفكيكة واستبعاد سائز العتاصر 


المركبة التي تستعصي على القياس (العناصر الإنسانية أو الربانية) التي يتركب 
منها, وإعادة تركيبه على هدي المعايير العقلية والعلمية الواحدية المادية. ومن ثم 
يتوافق هذا الواقع الاجتماعي مع القوانين العلمية الواحدية الصارمة ويخضع 
للاختبارت والإجراءات الكمية وللقياس, فهو يمحو سائر الثنائيات الفضفاضة 
(التي تفترض وجود ا من جوهر وأكثر من قانون) ويستبعد كل الخصوصيات 
والمنحنيات الخاصة للظاهرة (التي تتحدى القانون العام) ويرفض كل المطلقات 
(التي تشكل تجاوزاً للقانون المادي الواحد العام وخرقاً له وتشكل عدم استمرار 
في الكون) وينكر كل المعايير الأخلاقية الثابتة (فهي خارجة عن الظاهرة المادية 
موضع الدراسة) ويتعامل مع المحدود ومع ما يقاس (فاللامحدود وغير المقيس لا 
يمكن تطبيق النماذج الكمية عليه). 


تم يعم التتد ع ننه على هوى الإنسنان الفرة اط وظاهرة فالعقلن 
الإنساني هو الذي تقوم بعملية التفكيك والتركيب إل أنه عفل مادق مر جعيتة هى 
الطبيعة/المادة. ولذا قد تبدأ عملية الترشيد في إطار الطبيعة/المادة بتأكيد 
العقل. ولكن مع تزايد هيمنة المرجعية الموضوعية المادية واختفاء المرجعية 
الإنسانية تهافا: يختفي العقل وتظهر مرجعيات مادية عديدة متساوية متصارعة. 
فكل مجال من مجالات النشاط الإنساني يصبح مرجعية ذاته, له قيمه المستقلة 
وة من المبادئ ذات ال اوخ التي بوا تزونا الإنسان برؤية 
متكاهلة: والالی. تقد وات التشاظ ال اني بعضها عن بعض جيف يضح لكل 
منها مركزها ومعياريتها ومرجعيتهاء فيختفي المركز ويظهر عالم بلا مركز ولا 
معافيز ولا فزحفية وفنا تستقل قواعد التررقيد. عن الإنسان:.وتصية مرجعيه ذاتها 
وجول وسال إلى قابات :وهم التررسيد فى إطار مجموعة من القدم النسعة 
المتغيرة لا و خد :فيها ‏ مطلق, أو نوخد :فيها مطلقات غير إنسافة (تتويع على 
الطبيعة/المادة) وبذلك تتجول عملية الترشيد وتفقد أية مرجعية ويصبح الترشيد 
هو أن يزكر الإنسان تماما على الإجراءات (كيف تتجر:هذا!؟) وان سقط 
الاهداف (لماذا ينجز هذا ؟(. 


وتنتقل عملية الترشيد المادية من المجتمع وظاهر الإنسان الفرد إلى باطنه, أي 
تُطبّق عليه هو الآخر الواحدية المادية فتستبعد أكة خصوصية اؤ تركيبية أ عناصر 
إنسانية (غير طبيعية/مادية) متميّزة عن حركة الطبيعة/المادة ولذا تؤدي عملية 
الترشية إلى أن نند الإنستان نفسة وتسكت. أبة ساؤلاك أخلاقية تتضل بالخير 
والشر. وما هو مشروع أو غير مشروع. ونظراً لانشغال الإنسان بالإجراءات فهو 
لا تعمل صضميره بل حتى: عقله (أى أن عملية الترشيد تؤدى إلى فقدان الإنسان 
لرشده!(. 


إن الترشيد الإجرائي يغترض عالماً مادياً ماما الإنسان فيه مادة سلبية تكاد 
تكون ميتة , مفعولاً به وليس فاعلاً, (ولذا فنحن نسمي هذا النوع من الترشيد 
«تدجيناً»), ونظراً لأن الترشيد ليس له أية غائيات إنسانية فإن الإنسان يدرك 
ارت انم أضخ محرد .وسلة بعد أن كان غات :وان عفلة عقل-اداتي إجراني: 
عالم تكون فيه قوانين اللعبة (أو أخلاقيات الصيرورة) أكثر أهمية من نوع اللعبة 
أو الهذف متها (وهذا النوغع من الترشيد هو الذى ستهيمتن على عضر ها بعد 


الحداثة واختفاء المركز(. 


في هذا الإظار أضبخت"الطبيعة غير الؤاعية هي المرجعية والمركن: فاتفضلت 
النزعة التجريبية (التي مركزها المادة) عن التزعة العقلية الإنشانية (التى مركزها 
الإنساق) إلى أن:تحررت تماما فنها: وحقق العلم الغربي:انتضازاته الضخمة 
بسبب حياده وموضوعيته الرهيبة, وانفصاله عن القيم, وهو ما يعني في واقع 
الأمر تجاهل الإنسان وغائياته وقيمه ومثالياته ومطلقاته وتبني فنك النفعية 
الداروينية. ولغل فلح العا ال كت ل د٠ء‏ الها > حف إلى حد مانا 

تخادل الافضاج عنه.:وقد ظرح العلم نفسه باعتباره القادر على الإنان بالخلول 
العلمية الأكيدة لكل المشاكل المادية وغير المادية (وهي غير مادية بشكل ظاهر 
وخست::فكل شيء في هان الامر مادي). وادعى. العلم أنه مضدر القبعة وأنة 
القادر على تزويد الإنسان بالرؤية السليمة للأشياء. وأنه سيحقق للإنسان 
السعادة والخلاص والتحكم الكامل في الطبيعة وتسخيرها لصالحه بل هزيمتها 
تماماً . ولكن كل هذا لن يتحقق إلا إذا قبل الإنسان العلم هادياً ومرشداً ودليلاً, 
وفلف له مزه ا ر وقيمه وغائياته وطبّقه على واقعه بشكل 
منهحي متكامل وتخلى عن أية غائيات إنسانية بأو تساؤلات أو محاولات للتجاوز, 
ومن هنا تم تهميش العقل البشري. وبدلاً من أن يحاول الإنسان تجاوز ذاته 
الطبيعية والطبيعة المادية, اکت مهمته أن بتبعها: وان يعيد صياغة الواقع 
الإنساني حسب قوانين الطبيعة/المادة التي يتلقاها جاهزة من العلم والعلماء. 
ونم 'تحبية الإئسان وتدر ته على قول المنادة. العامة المجردة المتجاورة للانسان 
دون تساؤل, ومن ذلك المبادئ العلمية وغيرها من المجردات, بحيث يخضع 
العقل تماما لمنطق الأشياء ويرى أن لكل شيء منطقه ومرجعيته الذاتية التي 
تتفق مع المرجعية المادية العامة, التي تجبّ سائر 00 ومنها المرجعية 
الخضوع لهذه الفرجسة ا ال 0 ما اه إسبينوزا من البداية 
من ال عالقه ال وت الماد وافترضة ون تعدة :دا ردي والغار كسيون 
والوضعيون المنطقيون(. 


ويرى ماكس فيبر أن ثمة عناصر فريدة داخل الحضارة الغربية (غائبة في 
الحضارات الأخرى) جعلتها تتجه نحو مزيد من الترشيد, وأن هذا الاتجاه هو 
0 الأساسية لهذه الحضارة؛ وما ميزه عن غيرها من الحضارات. ويُعرّف 
ال على الواقع (المادي السا کی يمكن نو لهه وف قدا 
ستزداد وتائرها إلى أن يصل الترشيد إلى قمته الشاملة الإمبريالية فتتم 
السيطرة علي كل جوانب الحياة ويتحكم الإنسان في الواقع وفي نفسه., ويتحول 
المجتمع إلى آلة بشرية ضخمة (ولذا بع ف فيير الترشيد بانه تَحَدّل المجتمع 
بأسره إلى حالة المصنع, وهذه هي لحظة نهاية | لتاريخ والفردوس الأرضي). 
وهذه الآلة ة تجبر الأفراد على أ يشغلوا أماكن محددة لهم ومقررة مسبقاء 
ويقوموا بأدوار مرسومة. وهذه البيئة الآلية ستزيد ولا شك الفعالية الاجتماعية 
والإقتصادية للمجتمع ريادة كبيزة: ولكتها تهدد الخرية القردية ونال المختمة 
إلى «قفص حديدي», وخصوصاً أن الفرد في المجتمع الحديث هو فرد مفتقد 
للمعنى, ومن ثم فهو شخضية هشة :من الداخل لا تشعر تالامن ولا بالمقدرة على 


التجاوز. فهي لا تقف على أرضية صلبة من المعنى. (وقد وردت عبارة «القفص 
الحديدي» بأشكال أخرى في كتابات جورج لوكاتش وجورج زيميل. كما أن صورة 
العالم كقفص حديدي صورة متواترة في الأدب الحداثي( 


يرق ففكرو مدرسة فرانكفوزت أن تضاعد فغدلات الترشية:فى-المجتمع اذى 
إلى اختفاء الفرد والقيم الثقافية والروحية والعقل النقدي القادر على التجاوز 
حتى أصبح الإنسان كائنا ذا بعد واحد (هربرت ماركوز) يرتبط وجوده بالاستهلاك 
والسلع (فهو إنسان مُتسلع مُتشيئ). عقله أداتي, ينشغل بالوصف والرصد 
وإدراك لالات" عاجز تماما عن إدراك الأغراض ألتهانية: اهااهوركها يمر و دورق 
فقد ذهبا في كتابهما ديالكتيك الاستنارة إلى أن الترشيد المتزايد للعلاقات 
الاجتماعية في العصر الحديث قد أدى إلى تناقص استقلال الفرد وإلى تنميط 
الحياة. وأدق في نهاية الأمر إلى الشمولية والعنصرية وإلى الواقع المتمثل في 
أن الرأسمالية ترجمت مُثْل الاستنارة إلى واقع معسكرات الاعتقال, المنضبط 
والتي تمت فيها الهيمنة الكاملة على الإنسان. 


وبری أدوزتة أن الترشيد كان من المفروض أن يؤدي إلى الحرية والعدالة 
والسعادة ولكنه أدّى إلى نتيجتين متناقضتين (انعتاق الإنسان من أسر الضرورة 
المادية, وو اجه وتشيئه في الوقت نفسه). بل إن العقلي نفسه (أداة الترشيد) 
تحوّل إلى قوة غير عقلانية وغير رشيدة تسيطر على كل من الطبيعة والإنسان, 
أي أن ترشيد الحياة الاجتماعية أدّى إلى نفي الحرية تماما كما يتبدّى ذلك في 
قوی التسلط الرشيدة الحديثة. 


ويرى هابرماس أن الحضارة الحديثة تتسم بالتركيز الشديد على التكنولوجيا 
(كأداة للتحكم) بدلاًمن التركيز على الهرمنيوطيقا أو التفسير. وتوسيع نطاق 
التفاهم والتواصل بين الناس. لكل هذاء تم تهميش الاتجاهات التأملية 'والنقدية 
والجمالية في النفس البشرية. ولهذا يرى هابرماس أن هذا التركيز الأحادي 
(الذي هو في جوهره سيادة العقل الأداتي والواحدية الموضوعية المادية) يعني 
أن الإنسان لا يستخدم كل إمكانياته الإنسانية (النقدية والجمالية... إلخ) في تنظيم 
المجتمع, ويركز على الترشيد على هدي متطلبات النظم الإدارية الاقتصادية 
والسياسية التي بفترض فيها انها ستزيد تحكمه في الواقع. ويؤدي كل هذا بالطيع 
إلى ضمور حياة الإنسان ويصبح الترشيد هو «استعمار عالم الحياة». على حد 
قول هابرماس. 


وا ارال لف العرمودي رن جمهورية التشيك) فاكيلاف هافل إلى ما 
سماه <«إسكاتولوجيا اللاشخصي», وهو اتجاه نحو طهور القوى اللاشتخضية 

والعكم من خلال الياث ضخقة مثل المشروغات الضخمة والحكومات التيدلا 
وجه لها والتي تفلت من التحكم الإنساني وتشكل تهديداً كبيراً لعالمنا الحديث. 
ويبيّن هافل أنه لا يوجد د كارف جوهري بين شركات كبيرة مثل شل وآي. بي. إم. 
والشركات الاشتراكية الكبرى, فكلها آلات ضخمة يتزايد غياب البُعد الإنساني 
منها. ولذلك, تصبح مسألة طايع الملكية هنا (أي ما إذا كانت فردية أم اجتماعية, 
راا ام اس كيد ا ا 


وحينما سُئل هافل عن الأسباب التي أدّت إلى هذا الوضع أجاب قائلاً "هذا 
الوضع له علاقة ما باننا نعيش في اول حضارة ملحدة في التاريخ البشري. فلم 
بعد الناين يخترمون ما بذ عن القيم الميتافيزيقية: العلا والتي تفنل. تفا أقلن 
ر قم سا مفعما بالا رار واا لا اتحدت يهنا بالصروورة كن إله شخصى, 
إذ انني اشير إلى أي شي >۶ مطلق ومتجاوز. هذه الاعتبارات الأساسية كانت تمثل 
دعامة للتاس. واففاً لهم: ولكنها ققدت الآن, وتكمن المفارقة يقي أننا بققداننا 
إناها تققد سيطرتنا على المدنية: التي أصيحت تسير يدون تحكم هن جانينا. 
فحينما أعلنت الإنسانية أنها حاكم العآلم الأعلى. في هذه اللحظة نفسهاء بدأ 
العالم يفقد بعده الإنساني". 


الحوسلة 
نستخدم في هذه الموسوعة اللفظة المنحوتة «حوسل» اختصاراً لعبارة «تحويل 
اسي إلى و (بالإنجليزية: اشر ومنتاليزيشن ل 115 
اللفظ والمعنى بين المنحوت له والمنحوتك منه. وقد أجازت المجامع اللغوية في 
الوطن العربي النحت عندما تلجئ الضرورة إليه, وقد وجدنا أن :من :الورك 
نحت كلمة «حوسلة» لدواعي الإيجاز اللغوة: ذلك لأن عبارة «تحويل كذا إلى 
وسيلة» عبارة طويلة ولا يمكن توليد مصطلحات منها. و«حوسل» فعل متعد 
بمعنى «حوّل الشيء 1 الإنسان إلى وسيلة», ومنها «الحوسلة», على رار 
جَسَمّل» و«بسملة» من «بسم الله الرحمن الرحيم». و خكوقل» و كتوقلة» من 
«لاحول ولا قوة إلا بالله» و كَمدل» و«الحمدلة» من «الحمد لله». وفي كتب 
الفقه الإسلامي أنه يجب ترديد كلمات الأذان كما هي «إلا في الحيعلتين 
فيحوقل», و«الحيلعتان» هما العبارتان «حي على الصلاة» و«حي على الفلاح». 
ومن الأمثلة الأخرى :التي شاعت» اصطلاج «اليزقائي» من «الير والعاء». وكدلك 
نقول «تحؤسّل الشيء» أي تحوّل إلى وسيلة», وهو ا خخوسّل». ومنها 
«التحوسل». 


والحوسلة مرتبطة تماما بالواحدية المادية, والترشيد (الإجرائي) وبالعقل الأداتي 
والعقلانية المادية والرؤية العلمانية المادية. فالواحدية المادية ترد العالم باسره 
إلى مبدا واحد هو الطبيعة/المادة وتراه في إطار المرجعية المادية الكامنة, 
والترشيد هو إعادة صياغة الواقع في هدي القانون الطبيعي/المادي ثم إدارته 
انطلاقا من هذا المبدأ الواحد. والرؤية العلمانية المادية هي أيضاً رؤية ترد العالم 
إلى مبدأ واحد. وترى الإنسان والطبيعة باعتبارهما مجرد مادة استعمالية يمكن 
توظيفها في أي هدف أو غرض يحدده الإنسان (صاحب القوة) وهذه هي 
الحوسلة. والحوسلة تصف العلاقة بين المجتمع المضيف والجماعة الوظيفية 
وبين المواطن والدولة العلمانية المطلقة. 


التعاقدية 

نسبة إلى «عقد», والتعاقدية هي ترجمة لكلمة «كونتراكتواليزيشن 

0 20> إي ان تتحول العلاقات بين البشر من علاقات إنسانية 
تراحمية لا تخضع تماما لحسابات الربح والخسارة, ولذا تتسم بالإبهام, إلى 
علاقات تعاقدية مضبوطة, أو خاضعة للتفاوض. وهذا ناجم عن أن العالم باسره 


OT TT‏ وهيمنة TT‏ التعاقدية اليا دع في ا 


عملية «تهويد» للمجتمع. 


الجماعة التراحمية العضوية والمجتمع التعاقدى 

اا العضوية التراحمية أو التكافلية» و«المجتمع التعاقدي» مصطلحان من 
بعنوان جماينشافت أوند جيسيلشافت Gemeineschaft und Gessellschaft‏ 
,«community‏ أي «جماعة», أما الكلمة الثانية ee‏ كترجمت بكلمة 
«سوسايتس لأ50616» أي «مجتمع» وأحياناً «أسوسيشن 85506124100» أي 
«رابطة». ونحن نترجم الكلمة الأولى إلى العربية بعبارة «الجماعة التراحمية 
العضوية» او «الجماعة التكافلية» (ويمكن أن نضيف «المترابطة التقليدية» 


لزيادة الإيضاح). أما الكلمة الثانية فنترجمها تاره «المجتمع التعاقدي» (ويمكن 
أن نضيف عبارة «الذري الحديث» لزيادة الإيضاح أيضاً). 


کل من الجماعة العضوية والمجتمع التعاقدي نماذج مثالية ذات قيمة تحليلية 
لدراسة البناء الاجتماعي, وهي نماذج لا تتحقق بصورة كاملة في الواقع. 


وفي مجال مقارنة الجماعة العضوية 0 ال التعاقدي (ب), يمكننا أن نشیر 
التراحفي. في أن الإتساني يسفق eT‏ ففي ا التعاقدي فإن الطبيعي 
يسبق الإنساني. 


1 الكل الاجتماعي موجود قبل الفرد (أسبقية الكل على الجزء). 

ب) الفرد موجود قبل الكل الاجتماعي (أسبقية الجزء على الكل . 

2) الكل الاجتماعي عبارة عن تركيب بسيط وَجد بشكل تلقائي عضوي تاريخي 
وتتنسم عناصره بالتجانس. 

ب) الكل الاجتماعي عبارة عن تركيب صناعي مُعقّد لم يُوجَد بشكل تلقائي وإنما 
بشكل تعاقدي واع يتكون من وحدات كثيرة وعناصر ليست بالضرورة متجانسة. 


3 يُولّد الفرد فيجد الروابط الاجتماعية العضوية قائمة مستقرة فلا يملك إلا أن 
. فهي ليست ثمرة إرادته وليست نتيجة تعاقد بينه وبين بقية أعضاء 


المحتمع. فالمجتمع مُعطى تاريخي عضوي. 


ب) الروابط الاجتماعية نتيجة دخول الأفراد في علاقات إرادية تعاقدية (عقد 


ا تأسيس المجتمع) ومن ثم يمكنهم رفض العقد في أية 
لحظة ويمكتهم إخضاء أي شىء للنفاش والقاوص فالمجتمع هر إذن غملية 
تعاقدية الية. 


4 تقوم مؤسسات الجماعة التراحمية العضوية (التي قامت بشكل تلقائي 
E‏ قتروتضهم و فقا لزؤية تقترخن أسيفية الكل 


ك) به اء السات والمتظمات المجلفة كل إرادى:واع: وهن مؤسسات 


تحكمها الرؤية التعاقدية وتقوم بتنشئة الأطفال وترويص الأفراد في صوء هذه 
الرؤية. 


ك5أ) العلاقات الاجتماعية علاقات مباشرة أولية بين أفراد دون وساطات, وهي 
علاقات تراحم دافئة تسودها رو التضامن الا والتعاون التلقائي, وهي 


ب) العلاقات الاجتماعية علاقات غير مباشرة (ثانوية) تتم من خلال وسائط معينة, 
وهي علاقات تستند إلى علاقات تعاقد قائمة على الحذر والمنفعة الخاصة 
وإخضاع السلوك لقوة القانون. 


6أ) من أهم الأمثلة على الجماعة التراحمية التكافلية العضوية ما يلي: الأسرة 


الو ءالا «النطون + الفروي: - المجمعات الصفترة:- الطرق الضوفية: 
وتمكن ان تضيف إلنها الجماغات الوظيقية حننتها تنظر لى ها من الذاخل. 


ب) أهم مثال على المجتمع التعاقدي هو المجتمعات الحديثة. وخصوصاً في 
المدن الكبرى: ويمكن أن نضيف إليها الجماعات الوظيفية خينما ينظر إليها 
الفح جنها ترظر إلى شا من الغا 


CC نعود اانه 9 هما ان‎ al ا‎ e 
في كل من ال ت التقادى (الجماعة اة والمجمة الت اله‎ 


e‏ معرفي وأخلاقي ينصرف ا رؤية الإنسان وطريقة دراك الكون. والآخر 
e‏ ها: E‏ كأداة تحليلية, ا ااا المترابطة التي 
نشعي إلا الحواطن اا رد دا من کل وا فيه بحيت ا 

ا ل ا ا اه 
يصبح له وجود خارجها. ونظراً للارتباط العضوي للإنسان بجماعته؛ وتطابق 

مصلحة الفرد مع مصلحة الجماعة, فإن الجماعة تقر ع جوهر الإنسان بدلأمن 
أ ل عند والقانون البشري لا يشكل في هذه الحالة حدوداً على 
اسان ادا ل قفاري مه إدراكة لمت ةا كن هرو وة 
إمكانا تالا ف ها ال لاان اا ا 


ورائظة: واخلية اإجوانية- لا نتناقض فيها الذات والموؤضوع. 


كل هذا يقف ضد المجتمع التعاقدي (الحديث) الذي يتألف من أشخاص أنانيين 
فرديين (إنسان طبيعي), لكل مصلحته الشخصية المحدّدة التي قد تتفق مع 
فصلحة المجتمة | و تختلف عنها. وكل فرد يحاول أن يحقق مصلحته ومنفعته هو 
دون الالتفات إلى الآخرين أو إلى الكل الاجتماعي, ومن ثم فإن المجتمع مبني 
على التنافش بوضفة قيمة مطلقة. والمجتمع.هنا لا يعبر عن جوقر الإنسان وإنما 
0 باعتيارة تسنا غرييا عه ويصبح القانون لنفس السبب قيداً على الإنسان 
لذ وله لتحقيق جوهره: و الا نة تين العشسن رزانطة اند نه قارحية ران 
موضوعية. ولذاء فإن انتماء الإنسان إلى مثل هذا المجتمع هو انتماء ذرة منغلقة 
على نفسها؛ تُجاور الذرات الأخرى ولا تلتحم بها ومن ثم ينشأ تناقض حاد بين 
الذات والموضوع. وها التفيين ين شكلين من اشكال التنظيم الاجتماعىئ :ور وة 
الكون يُعبّر عن نفسه في التمييز بين فكرين, فكر عصر الاستنارة (القرن الثامن 
عشر) وفكر معاذاة الاستنارة (القرن التاسع عششر). وكلاهما بعد اساسا للفكر 
الغربي الحديث رغم تناقضهما. 
الاجتماع الغربيين: 


1 يميّز ماكس فيبر الرأسمالية التقليدية (العضوية) عن الرأسمالية الرشيدة ) 
التعاقدية). 


2 مز اليكنين دى توكفيل نين المتجتمعات الديمةفراطية والجتمعات التقليدية 
والمجتمعات العسكرية. 


3 - يمير هربرت سبتسر بين المجتمعات المبنية على التضامن الآلق (البسيط) 
وتلك المبنية على التضامن العضوي (المركب). 


4 يميّز سير هنري مين بين المجتمعات التي تقوم على أساس المكانة 
والمجتمعات التي تقوم على أساسن التعاقد. 


كذة جميع] مخاولات لرصد هذا التقابل بين نوعين من المجتمعات شعر 
00 الإنسان الغربي تمكو يانه اتذاء من عصين النهضة يدأ الانتقال من 
الجماعة التراحمية أو التكافلية العضوية إلى المجتمع التعاقدي وأن عملية 
الانتقال تسارعت في القرن الثامن عشر وزادت حدتها وقسوتها مع الثورتين 
الصناعية والفرنسية في بدايات القرن التاسع عشر. وعملية الانتقال هذه هي 
عملية الانتقال من المجتمع الديني (والمرجعية المتجاوزة) إلى المجتمع العلماني 
(والمرجعية المادية الكامنة), أي أنها وصف لتزايد معدلات العلمنة! 


وما مذو د كرة أن هذا التميين الذي تفاعل قي الفكر الاشترا كي الرس تكن 
وراء الهجوم على اليهود:واليهودية باغثيار أن اليهودي جزء من الاقتضاد التجاري 
(الموضوعي التعاقدي) مقابل الاقتصاد الزراعي (العضوي المبني على الارتباط 
الداغلي).. ولا يمكن أن تقهم تحليل ماركس للميالة البهودية دون أن تاجد هذا 


البثعد في الاعتبار. 


الإنسان ذو البعد الواحد 

«الإنسان ذو البعد الواحد» ترجمة للعبارة الإنجليزية «وان ديمنشينال مان - 011 
man‏ اdimensiona»‏ وهي عبارة ترد في كتابات هربرت ماركوز أحد مفكري 
مدرسة فرانكفورت, وتعني «الإنسان البسيط غير المركب». والإنسان ذو البعد 
الواحد هو نتاج المجتمع الحديث, وهو نفسه مجتمع ذو بعد واحد يسيطر عليه 
الغعل الأداتي والغقلانية التكنولوجية والواخدية الماذية؛ :وشعارة سيط هو التقدة 
العلمي والصناعي والمادي وتعظيم الإنتاجية المادية وتحفيق معدلات متزايدة من 
الوفرة والرفاهية والاستهلاك. . وتهيمن قلى هذا المجتمع الفلسفة الوضعية التي 
تطبق معايير العلوم الطبيعية على الإنسان, وتدرك الواقع من خلال نماذج كمية 
ورياضية وتظهر فيه مؤسسات إدارية ضخمة تغزو الفرد وتحتويه وترشده 
وتنمطه وتشيئه وتوظفه لتحقيق الاهداف التي حددتها. ويذهب ماركوز إلى أن 
المحتمعات الاشتهملاكية تينم بالهيمنة الكاملة للمؤسييات ال راتسعالية على 
السلطة وسيطرتها على عملية الإنتاج والتوزيع. بل صياغة رغبات الناس 
اه 0 (أي أنها 00 في كل من رقعة الحياة العامة والخاصة), 
ذاته نه باعتباره تجا مُنتجا أوفستولكا و وحسب, دون ا 0 بأية غائية كبرى أو 

کل رغبات ا الإنسان داجل هال السا فا ئی يضبخ الاشان أجادى الق 
تماما كتسلعا متشينا) مرتيطا تماما نوق السلع ك ودة لا تتخاور عالم السوق 
والسلع. 


ويُلاحظ ماركوز أن الديباجات الفردية التي تستخدمها الإعلانات هي قناع ماكر 
الأخرين وان يتبيغ الموضات: واخر الصبحات» فكان الفزدية هنا هي قتاع ل 
ترشيد كاملة لباطن الإنسان تُدخل في روعه أن هذا الحلم هو حلمه وحده, وأن 
هذه السلعة سبيله الوحيد لتحقيق ذاته, مع أنه في واقع الأمر وسيلة تجعل 
تطلعاته وأحلامه مثل تطلعات وأحلام الآخرين, وبذا يمكن للآلة الاستهلاكية 
الاستمرار في الدوران: إن المستهلك أحادي اليُعذ هو شيء أنيق الملبس 
سكهلك كل السلء المطلوت منه إن تستعد مها ذاخل إطار مجتمع كم اداز ته هة 
الداخل والخارج بطريقة هندسية رشيدة غير ديموقراطية. ومع هذا (وهنا تكمن 
قوة المجتمعات الاستهلاكية), ان الإنسان أنه ب رس حريته وفرديته, فمجال 
الاختيار في عالم السلع واسع لأقصى حد. ولكن هذا يخبئ الحقيقة الأساسية وهو 
أن مجال الاختيار في الأمور المهمة (المصيرية والإنسانية والأخلاقية) قد تقلص 
تماماً واختفى, وان هذا الإنسان فقد مقدرته على | لتجاوز وعلى نقد ا 

وأصبحت عندة مقدرة عالية.على التكيف وقول الأمزبالواقة والإذعان له 
ويسمي ماركوز هذه المجتمعات «مجتمعات ديموقراطية لا تتمتع بالحرية», أي 
مجتمعات شعولية تجحت في أن تجعل الجماهير تستبطن الرؤية السائدة قي 
المجتمع وتسلك حسبها دون قمع بوليسي براني, بحيث يرى الإنسان أن الهدف 
لا و ا دن اله رات اللسلة وا هر شرب ضر . 


0 reasonable democratic unfreedom ار و 9 ر‎ 


وبر سم هوركها, بمر صورة للإنسان الحديت لا تختلف عن تلك التي رسمها 
ا ولكن لل لم اا N LS‏ 
باسكتاء هدا السغادة وإمتاع الدات: وتم تفريعد من كل المقاصة.والقتيم إلا 
قد الفاغ وحفظ النفس ...وا صبخ :شاا معز من كل مجتوى مقار اناه 
تلك المتعلقة بحساب الوسائل, وأصبح عاجزاً تماماً عن تقييم الخيارات 
المطروحة أو إدراك حقيقة التشوهات الحاصلة بغية تصويب الأخطاء وتصحيح 
الحلول. بذلك لم تعد لديه أية قدرة على تجاوز ذاته الضيقة أو الظروف المحيطة 
به ولم تعد لديه المقدرة على النظر إليها بشكل نقدي, وأصبحت المقدرة 
الأساسية عنده هي القدزة على التكيف مع القوى الاجتماعية المهيمنة وأداء 
الوظيفه الموكلة لم ا سوک جر ھا ر يديل من البدائل 
المتوافرة التي بقع اختياره عليها بعد الانغماس في حسابات رشيدة تدور داخل 
الإطار المُعطى, ولذا فهي حسابات رشيدة إجرائية لا علاقة لها بالمضمون ولا 
بالأهداف النهائية. 


والتسناة :ذة التعه الواكد.هوراته الإكهنا ند الجلبيفي" الإنسان الاقتضافف . .. 
السا وهو ان بسيظ ينين ادل نطان الطلبيفة ۷ جلك لها اوا 
بسري عليه ما يسري عليها من قوانين, إنسان فقد تماماً العقل النقدي 
المُتجاوز: وهو أيضا الإنسان الوظيفي الذي بُعڙّف في ضوء وظيفته التي وکل 
إلية؛ وهو الإنسان الذي تم ترشيدة وتدحينة في إطار العقلانية الفادية 
التكنولوجية. ورغم أن ماركوز يخصص أحياناً ويتحدث عن الإنسان ذي البعد 
الواخد باعتاره ظاهرة راسمالية. إلا آنه فى معظم الاخان. براه ياعتيارة 
ظاهرزة خاصة بالمجمع الحديت ككل 


القفص الحديدى 

«القفص الحديدي» ترجمة للعبارة الإنجليزية «أيرن كيج ©6206 ۲۵۸|» التي 

استخدمها ماكس فيبر لوصف وضع الإنسان في المجتمع الحديث بعد أن يتم 

000 المجتمع والإنسان. وترد العبارة بأشكال أخرى في كتابات جورج لوكاتش 
رج زيميل. وهي ذات علاقة وثيقة بكثير من المصطلحات النقدية, مثل 

«التشۇ» و«التسلع», التي تعني في جملتها أن يصبح الإنسان سجين العالم 

والأشياء أو السلع خاضعا لقوانينها». 


ويوق"فيين أن عملي التر شيد المادىق المستمرة ستؤدي إلى فرض قوانين واحدية 
مادية على المجتمة ومن نم كول الكت إلى الة رة صحمة زيشيه 
السوق والمصنع )تُجبر الأفراد على أن يشغلوا أماكن محددة لهم ومقررة 

1 ويقوموا بأذقار مرسومة. وهذه البيئة الآلية ستزيد ولا شك الفعالية 
الاجتماعية والاقتصادية للمجتمع زيادة كبيرة, ولكنها تهدد 00 الفردية, وتحوّل 
اميه إلى تفصو و وو و صوص باقر لي للدي لخر يث هو فرد 


بالمقدرة على التجاوز. فهي لا تقف على أرضية صلبة من المعنى. 


التسيلع 

»التسلع» ترجمة للكلمة الإنجليزية «كوموديفيكيشن 601710011634100». 
و«التسلع» مصطلح يشير إلى أن السلعة وعملية تبادل السلع هي النموذج 
الكامن في رؤية الإنسان للكون ولذاته ولعلاقاته مع الآخر والمجتمع. وإذار كانت 
السلعة هي مركز السوق والمحور الذي 9 2 فإن التشلة تعد تحدل 
العالم إلى حالة السوق, 0 سيادة منطق الاشيا 


ولأن السلعة شيء, فإن التسلع فخ كتين أيضا الكشدق فالكشد ةو معتاة أن تحوك 
الإنسان إلى شيء, تتمركز أحلامه حول الأشياء ولا يتجاوز هو السطح المادي 
وعالم الأشياء. وتصبح العلاقات بين البشر مثل العلاقات بين الأشياء. أما التوئن, 
فاته يعني أن تصبح السلعة والشيء مركز الكون والوثن الأعظم الذي يعبده 
الإنسان. والتسلع والتشيّؤ والتوتن تعني, . كلهاء, ان الإنسان ب إنسانيته المُتعينة 
فيسقط إما في عالم الأشياء (والسلع) المادية والذات الطبيعية المادية ويفقد 
إنساتيته المزكبة (الرنانية): أويدوت فى مظلقات.لا إنسانية مجردة:(الفطلق 
العلماني: إلطبيعة/المادة, والتنويعات عليه: الدولة ‏ السوق - الإنتاج ‏ الاستهلاك) 
ونفقة انط انسانيقة: 


والتسلع وال ةوالتو ن تعن تزغ القذاسة عن الانسانوالطبيعة وإخضاعيها 
للواجدية المادية وتجوّل 'الغالم إلى مادة واجدة استعفالية بعد الهيمنة الاميريالية 
الكاملة عليه. وهذه هي عملية الترشيد والتحديث, حين يجرد الإنسان ذاته ويقبل 


المجردات اللاإنسانية ويذعن لها. 


التون 
»التوثن» ترجمة للكلمة الإنجليزية «فيتيشيزم 515017]]©]». و«الوثن»مٍ هو 1 


2 


الشيء المادي, سواء أكان طبيعياً أم مادياً, الذي يتصور الإنسان أنه يُجَسّد روحاً 
وأته ذو اتن سحرفق وقوة غامضة من شأنها أن تؤثر في مقدرات الناس بالنفع 
والضرر. ولذا. فهو يصبح محور ممارسات دينية. والتوثن (حسب الأدبيات 
الماركسية الإنسانية) هو أن يُنظر للسلعة (الشيء لا باعتبارها نتاج جهد 
اجتماعي إنشاني وإنقا باعتبارها نينا حتفا عن الإشبان :وتخكم السك 
(الأشياء) في المُنتج (الإنسان) بدلاًمن تحكم المنتج في السلع. وفي المجتمعات 
الاستهلاكية, تصبح السلع ذات قيمة محورية في حياة الإنسان تتجاوز قيمتها 
الاقتصادية وغرضها الاستعمالي, فكأن السلعة أصبحت لها قيمة كامنة فيهاء لها 
حياتها الخاصة ومسارها الخاص: متخاورة الإنسان .واحتياجاتة: وهذا مثل جيد علئ 
المرجعية المادية الكامنة (في السلعة) والتي تجّتٌ المرجعيات المتجاوزة كافة 
وضعتها المرجعية الإنسانية: لكل هذا: تضتح السلعة مثل الوتن:<مركر الكون 
الكامس في الكادة: الذع تعتده: الاشينان والمدف الاؤجد من الوجود. فتخرف 
الإنسان عن جوهره الإنساني (في النظم الإنسانية) وعن ذاته الربانية المركبة 
التي لا يمكن أن برد إلى عالم الطبيعة/المادة والأشياء (في النظم التوحيدية). 


وقد ا شار خد الکن الها سفاف د الات کس ااه قن 


اليهودية, بمعنى أن الشعب اليهودي (بالمعنى الديني) يعبد ذاته من دون الإله 
0 حولها, ٠‏ مع أن هذه الذات وثن مادي اف . وتوتن الذات سمة اشا نة 
من الجركات القومية العضوية والحركات الإثنية الجديدة. حيث تصبح 
الات القومية أو الإثنية أو العزقية هي المطلق (اللوجوس) مركز الكون. ويمكن 
القول بأن المطلقات العلمانية المختلفة (وليس السلع وحسب) تكتسب خا 
التؤنة هذه وتتجاوز الإنسان ولا يتجاوزها هو وتصبح هي المرجعية النهائية. 0 
الدولة المركزية هي أهم هذه الأوثان المطلقة (مرجعية ذاتها). والترشيد (في 
اظار المرجعية الكامنة) يؤدى إلى التوتئن: فترشيد المواطن يجعله يقيل 
المجردات الإنسانية باعتبارها مطلقات نهائية لا تشير إلا إلى ذاتها. 


التشيؤ 
التشئّق» ترجمة للكلمة الإنجليزية «رييفيكيشن |٥20٩‏ |۲6», ويعني تحؤّل 
العلاقات بين البشر إلى ما يشبه العلاقات بين الأشياء (علاقات الية غير شخصية) 
ومعاملة الناس باعتبارها فوا للتتادل (أى حوسلة البشن باعتبارهم اشياء): 
وكيتما شنا ال شان قانه ستيتظر إلى مجتمعة:وتاريعه زتاح هده :وعملة 
وإبداعه) باعتپارهما قوی غريبة عنه. تشبه قوی الطبيعة (المادية )تفرض على 
الإنسان فرضا من الخارج, وتصيح العلاقات الإنسانية أشياء تتجاوز التحكم 
الإنساني فيصبح الإنسان مفعولأاً به لإفاعلاً, يحدث ما يحدث له دون أية فاعلية 
حابم فهو لا لل كن | ضرم شقا وفمة التشرة هى تطبيق ادى الترسيد 
الاداتي والحسابات الدقيقة على مجالات الحياة كافة. 


ويمكن القول ببساطة شديدة بأن التشيِّو هو أن يَتحوّل الإنسان إلى شيء 
تتمركز أحلامه حول الأشياء فلا يتجاوز السطح المادي وعالم الأشياء. والإنسان 
الفنة إنسان ذو بعد واحد قادر على التعامل مع الأشياء بكفاءة غير عادية من 
خلال نماذج اختزالية بسيطة, ولكنه يفشل في التعامل مع البشر بسبب 
تركيبيتهم. والإنسان المُتشيّى إنسان قادر على الإذعان للمجردات المطلقة وأن 
يتوحد بها ويتصرف على هديها. وهذا وصف جيد للإنسان الطبيعي الرشيد, الذي 
يعيش حسي قواتيرة الطبيعة/المادة والمطلقات الغلفانية الأخرى التى تعد تتفيعاً 
على الطبيعة/المادة. 


التنميط 

»التنميط» ترجمة لكلمة «ستاندارديزيشن 51211031012311010» وهي من كلمة 
«ستاندارد «standard‏ ومعناها «معيار» أو «مقياس», وفعل «ستانداردايز 
»standardie‏ ومعناە هوخّد» (المناهج أو المقاييس). ويُطلّق الاصطلاح على 
ظاهرة في الحضارة الغربية, وهي أن كيرا من الفنتجات الحضارية ته 
متشابهة ونمطية بسبب الإنتاج الصناعي السلعي الآلي الضخم (على عكس 


المتتحاث الخضارية يؤذي إلى التنفيط في. أسلوت الحياة العامة بوالخاضة 
فيقضي الإنسان حياته في سلسلة محكومة من روتين يومي مُنظم بمواعيد 
دقيقة ومتتالية معروفة مسبقا (نوم ‏ انتقال - عملي الي وقت فراغ) ثم يتم 
تفط حياة الإنسان تفسنها. قتفاليع الأزياء, على سييل المثال: تجعل التانين كاقة 


يغيرون طراز ملابسهم من عام إلى عام بحسب ما يصدر لهم من أوامر من 
باريس (أو غيرها من عواصم تصميم الأزياء). ويسارع الناس للإذعان وكأنهم 
يذعنون لأحد قوانين الطبيعة/المادة: فإن قال مصممو الأزياء إن "الموضة هذا 
العام هو الطويل" قام الجميع بتطويل ملابسهم, وإن قالوا "قصير" سارع الجميع 
بالتقصير. وهكذا. ويذهب علماء الاجتماع إلى أن عمليات ا لوست 
مقضورة على عالم الأشياء البراني وانها امتدت لق مل عالم الإنسان الجوا: 
تحت نم تفط أجلام الان ورغيانة:وتطلغاته.ورؤته لنغسة واتماط نلوك 
وتمت المساواة بين البشر والتسوية بينهم من الداخل والخارج. وقد أمكن تنميط 
الواقع الاجتماعي والإنساني لعدة أسباب: 


1 طبيعة الإنتاج الصناعي لا تسمح بالتنويع. 
2 إيقاع الحياة السريع الآلي في العصر الحديث. 


3- أدّى تآكل المؤسسات الوسيطة إلى تقاقم هذه الظاهرة. فالأسرة. على 
سل المثال: تحمى: الفزد قليلا من تغلغل عوامل التنفيط فى حياته الخاضة 
وإلى وجدانه, وهي تزود الفرد بتربة اجتماعية مفعمة بالحميمية, إيقاعها يتفق مع 
إيقاعه أو يمكن ضبطه ليتفق مع الإيقاع المناسب له فيتكشف أبعاده الداخلية 
دلا هن أن تفرض عليه أن شيع إبقاعا تراما خادا وتدكل :قفالا فخددا. 


4 يُلاحظ أن الإنسان في العصر الحديث إنسان حركي نسبيء فهو لا يرتبط 
بمُطلقات أو ثوابت تسيطر عليه عقليّة التراتسفيزنء وفقو على استعداد لتعييو 
قيمه بعد إشعار قصيرء فيقع فريسة صناعات اللذة والإعلانات التي قامت بعملية 
هندسة اجتماعية شاملة فأعادت صياغته بما تراه يخدم صالحها. 


5 امت شركات التسؤيق والإعلام يدور كاسم فى غقلية الفميظ |د الف في 
روع التاس أن أتماط السلوك النعطية هى الأتفاظ الطبيعية: 


6 - ولعل أهم أسباب التنميط هو ظهور الدولة العلمانية المركزية التي لا تتعامل 
إلا مع وحدات إدارية ضخمة والتي تحاول قدر طاقتها ترشيد الواقع 0 
خو رس امكف واي وو و ري با eT‏ 
الواقع الإنساني والاجتماعي متنوعاً مركبا غير متجانس لا يمكن إخضاعه لعمليات 
الحوسلة 


ولعل انتشار العنف والانتحار وشرب الكحول وإدمان المخدرات في البلاد 
المتقدمة هو تعبير عن احتجاج الإنسان على هذا التنميط الذي يقضي على عالمه 
الجواني ماما وعلى حريته ويدفع به في عالم واحدي مادي بسيط. ولعل انتشار 
الإباحية ذاته هو تعبير عن نفس الاحتجاج, فآليات الإشباع الجنسي متاحة بشكل 
مذهل في المجتمعات الغربية ومع هذا تتزايد الأفلام والكتب والمجلات الإباحية. 
خال تماقا .من اف جدود عالم لا :يمائل عالمة المتحاسن. الححكوم الفضبوظط, 


عالم من الفوضى الكاملة يحميه من عالم التنميط والضبط الكامل والواحدية 
المادية. 


وترتبط بالتنميط مصطلحات أخرى مثل «الكوكلة» و«الأمركة» (أن يكون النمظ 
أمريكيا) و«التسلع» (أن يكون النمظ هو السلعة) و«التشئّؤ» (أن نكون التفط هو 
الشيء). 


الباب الخامس: مصطلحات تشير إلى تفكيك الإنسان وتقويضه 


التفكيك والتقويض 
«التفكيك» بالمعنى العام هو فصل العناصر الاساسة في بناء ما بعضها عن بعض 
بهدف اكتشاف العلاقة بين هذه العناصر والثغرات الموجودة في البناء واكتشاف 
نقط الضعف والقوة. ويمكن أن يتم التفكيك داخل إطار فلسفي إنساني بهدف 
زيادة إدراكنا للواقع. وفي هذه الحالة, فإن التفكيك أداة تحليلية لا تحمل أي 
مهمون أبنتيو لو كىن. ولكن يمكن أن يتم التفكيك في إطار نموذج الطبيعة/المادة 
والواحدية المادية بحيث یرد د كل شيء إلى ما هو دونه حتی نصل إلى الأساس 
المادي. ولكن عملية التفكيك يمكن أن تستمر فيتضح أن ما يُسقَّى «الأساس 
المادي» ليس أساساً على الإطلاق, فالمادة في حالة حركة وتغيّر ومن ثم لا 
يمكن أن تكون هناك حقيقة. والفلسفة التفكيكية (ما بعد الحداثة) فلسفة تهاجم 
فكرة الأساس نفسها (ولذا يُطلّق عليها بالإنجليزية أنتي فونديشناليزم -011ة 
(foundationlism‏ أي رفض المرجعية, وهي تحاول إثبات أن النظم الفلسفية 
كافة تحتوي على تناقضات أساسية لا يمكن تجاوزها. ومن ثم لا تصبح هذه النظم 
بذاتها طريقة لتنظيم الواقع وإنما علامة على عدم وجود حقيقة بل مجرد 
مجموعة من الجقائق المسنائرة فق وتصبح كل الحقائق نسبية, ولا يكون ثمة 
قيم من اف نوع ومتل هذا التفكيك ليس مجرة الية في التخليل اه منهجا فى 
الدراسة وإنما رؤية فلسفية متكاملة وهي فلسفة يؤدي التفكيك فيها إلى تقويض 
ظاهرة الإنسان وأي ساس للحقيقة. ورائد هذه الفلسفة هو جاك دريدا (تلميذ 
هايدجر) الذي استخدم في أولى دراساته الفلسفية اصطلاح «تخريب» أو 
«تقويض» (بالإنجليزية: ديستراكشن 065110061100): ثم استخدم مصطلح 
«تفكيك» (بالإنجليزية: دي كونستراكشن 066011511061101) ربما ليخبئ الطبيعة 
الغدمية لمسبروعم الفا فى 


وفي هذه الموسوعة» نستخدم كلمة «تفكيك» بطريقتين 


التفكيك باعتباره أداة متهجية تستخدم فى اكتشاف البنية الكامنة لأي نظام 
ل ل ا ا ل ا 
تركيب, أي عملية تأسيس, لأن الهدف هو تعميق الفهم وليس التقويض 
والتفكيك هنا ليس إعلاناً الفشل في التوصل للحقيقة وإنما هو فتح لباب الاجتهاد 
ل ال ا ا لل 


2 «التفكيك» باعتباره تقويضاً (سعد البازعي ‏ ميجان الرويلي). وهو هنا ليس 
مجرد الية وإنما رؤية للكون. 


والأستخذام التاثئي هو الأكثر شيوغا قى هذة المؤسوعة: وتكن ذه إلى أن 
عملية الانتقال من العلمانية الجزئية إلى العلمانية الشاملة هي في جوهرها 
عملية تفكيك للإنسانء, إذ يرد الإنسان, الذي يتحرك داخل حيزه الإنساني والحيز 
الطبيعي, إلى المادة وقوانينها, فيلغي الحيز الإنساني ولا يبقى سوى الحيز 
الطبيعي/المادي, وبدلامن أن يكون الإنسان كائنا مركبا متكاملاً. الإنسان 
الإنسان, فإنه يصبح الإنسان الطبيعي أو الإنسان الوظيفي الذي يمكن تفسيره 
من خلال النماذج الموضوعية الرياضية والذي تحركه غرائزه الوحشية المظلمة 
القابعة فيه (وهذه هي الاستنارة المظلمة). وقد تحذث هوبز عن الإنسان باعتباره 
"ذئباً" لأخية الإنسان, وتحدّث داروين عن علاقة القرد بالإنسان, وأجرى بافلوف 
تحارية على "الكلات" واقترض أن النتائج التي توصل لها تنطبق على الإنسان, 
وهذه هي عملية التقويض التي يقوم بها الفكر العلماني الشامل. ويلاحظ أنه 
يوجد في معجم الحضارة الغربية الحديثة عدد كبير من الأفعال تبدا بمقطع «دي 
ع0» أو «ديس 015» وكلها أفعال ذات طايع تفكيكي تقويضي, تُعبّر عن جوهر 
المشروع التحديثي التفكيكي الغربي. 


ومع هذا يمكن القول بأن المشروع التحديثي الغربي ليس تفكيكياً وحسب وإنما 
الطبيعة/المادة والمطلقات العلمانية المختلفة التي ترّد الإنسان إلى هذا العنصر 
المادي أو ذاك. فالمنظومة الداروينية, على سبيل المثال, تعيد تركيب 0 
مع الإنسان. فهي حرب يخوضها الجميع ضد الجميع. 

نزع القداسة عن العالم (الإنسان والطبيعة( 

»تزع القداسة عن العالم» ترجمة للكلمة الإنجليزية «دي سانكتيفاي 
»desanctify‏ او «دي ساكرالايز ©0653613112» التي تعني نزع القداسة عن 
الظواهر كافة (الإنسان والطبيعة) بحيث تضبخ لا حرمة لها وبنظر لها نظرة 
طييغية/فادتة:صرقة لآ علاقة لها يخا وراء الطبيعة. أى أن ترع القداسة عن العالجم 
هو نتيجة حتمية للإيمان بفعالية القانون الطبيعي في مجالات الحياة كافة 
(الطبيعية والإنسانية, العامة والخاصة). وإذا ما تم ذلك. فإن العالم (الإنسان 
والطبيعة) يمكن أن بض هاده امشعمالية يمكن توظيقها والتحكم فها وترشيها 
وتسويتها وحوسلتهاء وهو أمر يستجيل إنجازه إن كانت هناك قداسة في المادة 
وإن كانت هناك حرمات تصع حدوداً علق سلوك الإنسان وعلى حريته. ونزع 
القداسة يعني فرض الواحدية المادية لف الكون بحيث بسري قانون واحد علن 
كل الأشياء. ونزع القداسة يؤدي إلى ظهور نزعة إمبريالية لدى الإنسان, فهو 

تنظر إلى الغالم باعتيارة مفادة نافعة :له بمكنه توطيفها لحان ويضيح اا 7 
الفعرفة هو زنادة التحكم: وحية لا توجد قداس أو خرفات أو مرجعيات أخلاقية, 
فلا حدود لعملية الغزو. 


نزع السر عن الظواهر 
»نزع السر عن الظواهر» ترجمة للكلمة الإنجليزية «دي ميستفاي ۷؟أأS¥١€»,‏ 


وهي من كلمة «ميستري ل[إ/516/ا17» التي تعني «السر» بالمعنى الديني (ويقال 
«ميستري ريليجنز 101005ا6] yا#ائرص»‏ أي «ديانات الأسرار»). ويمكن القول بأن 
أقرب كلمة لها في معجمنا الثقافي هي كلمة «غيب». وتستخدم كلمة «سر» 
لتشير إلى أن الإنسانء, والظواهر كافة, تحوي داخلها من الأسرار ار والقيت ما لا 
يمكن الوصول إليه, وأن على الإنسان أن يدرك هذا ويدرك أن عقله لن يحيط 
بكل شيء. ولأن العالم يحوي أسرارا, فهو عالم متنوع كل ظاهرة فيه تحوي قدراً 

من التفرد. أما كلمة «مستفاي .««MYyStIfY‏ فهي كلمة ذات طابع قدحي إذ تشير 
إلى عملية تعمية واعية مقصودة. ويرىٍ كثير من دعاة الاستنارة(في الإطار 
المادي) أن أهم مهام العقل هي نزع الأسرار عن كل الظواهر (ومنها الإنسان) 
وتفكيكها وردها إلى قوانين الحركة المادية العامة (ورؤيتها في إطار الواحدية 
الكونية المادية), وبذا تصبح الظواهر كافة متشابهة واضحة قابلة للدراسة. ونر 
كلمات مجنون نيتشه عن الم الإنسان الحديث الناجم عن نجاحه في نزع السر, 
فهو يسال كيف تأنّى للإنسان أن يمحو الأفق ويجفف البحار بحيث أصبح العالم 
من حولنا مادة خراب ب لا أسرار فيها ولا قداسة؟ 


كشف حقيقة الأسطورة 

«كشف حقيقة الأسطورة» ترجمة للكلمة الإنجليزية «دي بنك ٣)‏ ا6». وهي 
تُستخدم عادةٌ للإشارة إلى أية عملية تهدف إلى تحطيم أية مثاليات أو أي ثبل أو 
آنه أحَلام ثبيلة بالتجاور قد تشر بها الإنسان» وذلك حختى بكتشف بضورة لآ تقبل 
الشك حقيقة دوافعه المادية/الطبيعية. وهذه عملية قد تتم في الواقع, 0 
المصطلح يشير عادة إلى الأعمال الاس . ففي اعمال درنارد شو علق 

المثال كثيراً ما تتصور إحدى الشخصيات .انها مدفوعة بحب مثالي حقيقي 
لشتخصية أخرى: ولكنها تكتشف بعد قليل أنها مدفوعة في واقع الأمر بحب القوة 
والسيطرة: والشهوة الحتسية وجسنم: آاىبان الشخصية تكسف أن الإنسان إن 
هو إلا مجموعة من الدوافع الطبيعية/المادية. وكا ما يشار إلى هذا بأنه 
«واقعية», و هو تكيّف مع الأمر الواقع الذي لا أسرار فيه والذي يضرب 
يجدوزه في عالم الطبيعة/المادة. وهذا ب فشر تزايد استخدام «الأيروني OY‏ 
الف و جود فرق شاسع بين أحلامه النبيلة التى تحلق في الستماء ووافغه الخسيين 
الذي لا لا أسرار فيه, الساقط في حمأة المادة, الخاضع لقوانينها. 


تحرير العالم من سحره وجلاله 

«تحرير العالم من سحره وجلاله» ترجمة للعبارة الإنجليزية «ديس إنتشامنت 
اوف ذي ورلد 0110/لا 116 of‏ nchantmentمe‌dis»‏ التي ترد في كتابات ماكس فيبر. 
ويشير هذا المصطلح إلى عملية استبدال المجتمع الغربي للتصورات الدينية 
الغيبية والوسائل السحرية بتصورات علمية, بحيث يدرك الإنسان أن العالم 
يتحرك وفقا لقوانين عقلانية مادية قابلة للاكتشاف لا وفق قوى غامضة غير 
محسوبة ة على الفهم. 


وفعل «ديس إنتشانت «disenchant‏ باللغة الإنجليزية فعل فعل مبهم ؛ فهو يعني 
««إزالة الغشاوة4»: وهو معني إبحا تمعن أن يرف الإنسان الامور على ها هن 
عليه. ولكنها تعني ايضا «خيبة الأمل والظطن», وهو معنى سلبي بمعنى أن 


الإنسان حينما يعرف حقيقة شخص ماء فإن الصورة المثالية المضيئة تسقط 
لتحل محلها صورة واقعية مظلمة. وإبهام المصطلح مناسب جداً. فهو يصف 
المشروع التحديثي الغربي الذي بدأ ا الاستنارة المضيئة في أن يعتمد 
الإنسان على عقله (المادي) وحسبء فيزيل كل الغشاوات التي تراكمت عليه 
عبر عصور الظلام السابقة ويرفض أية غيبيات أو مثاليات أو مطلقات ليصل إلى 
الجوهر (المادي الحقيقي) للأشياء ويّدرك هيمنة الواحدية المادية. وكان 
المفروض أن هذا سيؤدي إلى سعادة الإنسان وسيطرته قل نفسه وعلى 
العالم. ولكن الإنسان عندما فعل ذلك, قام بتفكيك العالم ورده إلى عناصره 
المادية ففقد العالم (الإنسان والطبيعة) سحره وجلاله وجميع عناصر القداسة 
والسر فيه وأصبح مادة محصة: وأصبح كل شيع فيه محسوباً. ويمكن السيطرة 
عليه وجوشسلتة. ولذا::فان الخضطلح تترجم أحيانا بعبارة «خيبة العالم» و هة 
العالم». 


تجريد الإنسان من خصائصه الإنسانية 

«تجريد الإنسان من خصائصه الإنسانية» ترجمة للكلمة الإنجليزية «دي 
هيومانايزيشن «dehumanization‏ وهي تعني إنكار وقمع تلك الصفات والأفكار 
والنشاطات التي تميز الإنسان عن غيره من الكائنات ومنع تحقيق الإمكانيات 
الإنسانية للإنسان ل خصائصه الطبيعية المادية التي يشترك فيها مع غيره 


من الكائنات). ومن ثم يمكن القول بأن العبارة مترادفة مغ كلمة «اغتراب». 


وتُستخدم العبارة للإشارة إلى تلك الاتجاهات في الحضارة الحديثة التي جد 
الإنسان من إنسانيته وتحوّله إلى شيء ضمن الأشياء, أي تستوعبه وتسلعه وثنكر 
عليه خرية الاختيار والمقدرة على التجاوز وتحقيق كليته الإنسانية المركبة 
الا للجتمات الط العامة وال تفاط الطتيعية المتكورة. 


ورقم أن الكلمة تقوائرفي الغلوم الاجتماعية الغربية لوضف حاب فج من حا 
الإنسان في العصر الحديث, فإنها تظهر بشكل واضح في الأدب والنقد الأدبي. 
فقد رصد الأدب الحداثي بعناية فائقة الكيفية التي يتحول بها الإنسان إلى ما هو 
دون الإسان:في "الأرض الخزات" الثن تكون' القضن الحدينة. 


أما في النقد الأدبي, فالموضوع کت تواتراً. وقد لاحظ لوكاتش ما سماه بسقوط 
الذات المتكاملة وسقوط الشخصية في الأدب, وهو ما يعبر عن تزايد معدلات 
تخرين الإتسان. من خصائضة الإنساقة: فالشخضيات الأدبية في الفرن الا سخ 
عشر شخصيات لها سمات فريدة متكاملة تتطور فرديتها من خلال التفاعل 
الاجتماعي. أما شخضيات الأدب الخدائي فهي تعيش في عزلة كاغلة :فين اضر 
مجردة متصارعة لا يستطيع الإنسان التحكم دها أو نعاجة العا لاحل لها أو 
عالماً عبثياً لا معنى له. ويُلاحظ لوكاتش أن الشخصية في الفن التعبيري 
والتكفيتي شم تفكيكها ثم غاد تر كينها على اسن دة ولكتها فن هاما 
في الفنون التجريدية. 


وهذا أيضاً هو الموضوع الأساسي في مقال خوزيه أورتيجا يي جاسيت  1883(‏ 
5) "تجريد الفن من الخصائص الإنسانية". فهو يرى أن الفن الغربي (حتى 


القرن التاسع عشر) كان يتعامل مع الواقع المعاش, ولذا کان ممتلناً بمضمونه 
الإنساني, وكانت الأفكار الفنية تشير إلى أشياء في عالم الطبيعة. أما في القرن 
العشرين, فقد جرد الفن من خاصيته الإنسانية وأصبح فناً غير إنساني, لا لأنه لا 
يحتوي على أية سمات إنسانية وإنما لأنه متجرد بشكل وا من أية اة 
إنسانية. وتظهر لا إنسانية هذا الفن في تحاشيه الأشكال الحية (بل اشمئزازه 
مقها: وهو ما ن انرا ز كامل من الحضارة الإنسانية بأسرها). وفي 
محاؤلة تحاشي أي مضمون اسناتي أو جي اضبع القن تخةة اللعبة الي لاحك 
إلا لقوانينها هي. وهذا الفن لا يتعامل مع ا الانسان الكيرى:وإنما هو قن 
صغير يرفض المحاكاة ويلجأ للرموز المغلقة ولكشف عناصر المفارقة. وهذا 
الفن لا رسالة له بل يؤكد أنه ليست له أية 0 ذات طابع متجاوز. 0 
بعس اسای واحدك مادئ. 


إزاحة الإنسان عن المركز 

«إزاحة الإنسان عن المركز» ترجمة للعبارة الإنجليزية ادي سنتر بينج مان 

0 وهي عبارة تتواتر في الخطاب ما بعد الحداثي والتي‎ »decentering man 
أن الإنسان قد وضع نفسه في مركز الكون وفرض نفسه كمرجعية نهائية عليه يه‎ 
دون وجه حق . ولذا تجب إزاحته عن المركز تماماء بحيث يصبح مركز الكون إما‎ 
الطبيعة/المادة وأية 0 عليها (في مرحلة الواحدية الموضوعية المادية‎ 
الصلبة). أو يصبح الكون بلا مركز (في مرحلة السيولة الشاملة(.‎ 


إسقاط السمات الشخصية 

«إسقاط السمات الشخصية» ترجمة للكلمة الإنجليزية «دي بيرسونالايزيشن 
«depersonalization‏ (وهي تشير إلى سمة في الحضارة الحديثة. وهي ا 
جماهيرية تنسم بالاتجاه نحو التنميط الذي ينتقل من عالم الأشياء إلى عالم 
الإنسان). والإنسان في المجتمع الحديث إنسان عملي مرن يحاول أن يتكيف مع 
واقعه, ولكن عملية التكيف هذه تعني في واقع الأهر تنقيطه وفقدانه ما د فزخ 
كفرد متفرّد حتى يصبح جزءاً من الحركة الجماهيرية, كتلة غير متميزة 0 
ليس له أيه أبغاد جوؤانية: فهو سطع كا مل.لا شخصية: له ولكته قادر على أن يلعف 
أدواراً مختلقة بكفاءة عالية. على أن ما يساعد :على إسفاظ اليسفات الشخصة 
هو هيمنة النماذج البيروقراطية والكمية في المجتمفات الحدية: 


الداروينية الاجتماعية 
«الداروينية» ترجمة لكلمة «داروينيزم 031/10/11517]» الإنجليزية, ويُقال لها أيضاً 
«الداروينية الاجتماعية». وهي كلمة منسوبة إلى اسم : تشارلز داروين = 
0). وهي فلسفة علمانية شاملة, واحدية عقلانية ما مادية كمونية تنكر | ية 

مرجعية غير مادية, وتستبعد الخالق من المنظومة المعرفية والأخلاقية وترد 
العالم بأسره إلى مبدأ مادق واحد كامن في المادة وتدور قي نظاق الصورة 
المجازية العضوية والآليةللكون: والآلية الكيرق للحركة في الداروينية هي 
الضراع وَالتقدّم اللانهاتي وهو صفة.من صفات الوجوه الإنساني. وفة ةة 
الداروينية الاجتماعية ديوعاً في أواخز القرن اناع عشر»وشي الفثرة الني تعر 
فيها التحديث في شرق اورباء ندا ها بعص بهوة البنديشية في فی الكل 


الهو ي المشسالة اليهووقيهم كما يدا الكل الامتريا لي :الغروي :بسع هة 
العالم بأسترة:ويمكن القول تان الداروشية هئ التمودج المعرفى- الكامن وذراء 
فعظم الفلسفات العلهانية الشاملة, إن لغ يكن كلها. 


وبق دغاة الذارؤيفة الاجتفاعية أن القؤانين الفئ:تسزي على عالم الظبيعة 
والغابة هي نفسها التي تسري على الظواهر الإنسانية, التاريخية والاجتماعية. 
وهم يذهبون إلى أن تشارلز داروين قد وصف هذه القوانين في كتابيه الكبيرين: 
حول أصل الأنواع من خلال الانتخاب الطبيعي و بقاء الأجناس الملائمة في عملية 
الصراع من أجل الحياة . وقد ذهب داروين إلى أن الكون بأسره سلسلة متواصلة 
في حالة حركة من أسفل إلى أعلى وأن الإنسان إن هو إلا إحدى هذه الحلقات, 
قد يكون أرقاها ولكنه ليس آخرها. ويرى داروين أن تقدّم الأنواع البيولوجية الحية 
يعتمد على الصراع من أجل البقاء الذي ينتصر فيه الأصلح. إن عالم داروين عالم 
ا تفافا كما هو الخال مع عالم انتضيتور] ونان حت كرك كل ا 
التي بجوارها (وبالفعل. وصف أحدهم داروين بأنه نيوتن العلوم البيولوجية). 
وهكذا تؤدي اليرقة إلى القرد, والقرد إلى الإنسان بطريقة آلية (تماما كما تتحرك 
ا تأثير قانون الجاذبية وكما تتحول الأفكار الجزئية إلى أفكار كلية 


وهذا هو تصوّر داروين أو فرضيته. ولكنه كان في واقع الأمر عاجزاً تماما من 
الناحية العلمية عن إثبات كثير من فرضياته. ولذا فهناك حديث عن الحلقة 
المفقودة, وهي تعني وجود مسافة بين القرد والإنسان, ولذا فقد تحدثوا عن 
الطفرة بمعنى سّد الثغرة في الزمان بدون سبب واضحء وتم فرض 
الاستمرارية والواحدية دون وجود شواهد مادية علمية. ومع هذاء ذهب دعاة 
الداروينية الاجتماعية إلى ان فرضية داروين نظرية وحقيقة علمية, ثم نقلوا هذه 
الفرضية من عالم الطبيعة إلى عالم الإنسان. وقرروا ان العلاقة بين الكائنات 
الحية في الطبيعة لا تختلف عن العلاقات بين الأفراد داخل المجتمعات الإنسانية, 
ولا عن العلاقات بين المجتمعات والدول. وعلى هذاء تم استخدام النموذج 
الدارويني لا لتفسير الطبيعة/المادة وحسب وإنما لتفسير حياة الإنسان الفرد في 
المجتمعات, وفي تفسير العلاقات بين الدول والمجتمعات على المستوى 
الدولي. 


وقد ۇُظفت الداروينية الاجتماعية في تبربر التفاوت بين الطبقات داخل المجتمع 
الواخدوقى الدفاع عن حق. الدولة:الغلمانية التطلقة وقي تبرير المشضروع 
الإمتريالي الغرني على صعيد العالم باشيرم فالقفراء في المجتمعات الغرفية 
وشعوب اننا وأفريقيا (والضعفاء على وجه العموم) هم الذين أشنو أن 
مقدرتهم على البقاء ليست مرتفعة, ولذا فهم يستحقون الفناء أو على الأقل 
الهلا ماو هت ا اا ا 


ويمكن تلخيص الأطروحات الأساسية في الداروينية الاجتماعية على 
النحو التالي: 


ال اغ العطوية هرت من خلال عهلية طولة "مين التظور وهي دا 
حنم ا ل كل الكانات ودلا الان كل ال ا دی 
المراحل التاريخية كافة. 


2 _العالم كله فى حال قطؤو دانم وها التظون تع نظا واضحا تكررا رغم أن 
التطور قد يكون / طا ور ملحوظ أجنانا؛ وقد ياد شكل ظفرة فجانية واضحة 
ااا | خردى 


3- تتم عملية التطور من خلال صراع دائم بين الكائنات والأنواع. فالصراع دموي 


4 السبب الذي يؤدي إلى تغثّر الأنواع هو الإختيار الطبيعي الذي يؤثر في 
جماعات الكائنات العضوية ويترك عليها آثاراً مختلفة. 


5 الكائن أو الذوع الذي ينتصر على الكائنات والأنواع الأخرى, ويحقق البقاء 
2 لنفسه, يثبت بالتالي أنه من ا الاخرى إذ حقق البقاء على 


6 ا الكائنات البقاء إما من خلال التكيف (البرجماتي) مع الواقع فتتلون 
بألوانه وتخضع لقوانينه. أو تحققه من خلال القوة وتأكيد الإرادة (النيتشوية) على 
الواقع. والبقاء من نصيب الأصلح القادر على التكيف والأقوى القادر على فرض 
إرادته. ومن أشكال التكيف. الانتقال :من التجانس (البسيط) الئ: اللاتجانس 
(المركب). 


مها كانت الب البقاء: الاغلاقة لها بأية قيم مطلفة مفجاوزة هتل الأمانة أو 
الأخلاق أو الجمال, فالبقاء هو القيمة المحورية في المنظومة الداروينية التي 
تتجاوز الخير والشر والحزن والفرح. 


ا وع الذي تضر تورف الخضاتض:التن ادف إلى انتضاره (سريفاته) إلى هة 
أغضاء التؤة : بمغنى أن التقوق يضيب عنصرا ورائيا. 


5 هدا نى اسخالة وجوه مسناواة عة ن الانواغ أو ن ا عضا الحيسن 


0 مع تزايد معدلات التطور. تصبح هناك كائنات أكثر رقياً من الكائنات الأخرى 
بحكم بنيتها البيولوجية, ومن ثم يصبح للتفاوت الثقافي أساس بيولوجي حتمي. 


ولعله لا توجد فلسفة أثرت في عصرنا الحديث أكثر من الفلسفة 
الداروينية» كما لا توجد فلسفة بلورت الرؤية العلمانية للكون أكثر 
من الفلسفة الداروينية: 


1 فقد رسخت الفلسفة الداروينية أفكار الواحدية المادية التي تذهب إلى أن 
العالم إن هو إلا مادة واحدة صدر عنها كل شيء, مادة خالية من الغرض والهدف 
والغاية ولا توجد داخلها مطلقات متجاوزة من أي نوع. فالعالم لي والطبيعة 
محايدة لا تعرف الخير أو الشر أو القبح أو الجمال. ولا توجد أية ثغرات في الكون 
إذ أن المنطق المادي حتمي شامل يشمل کل تىي>. ولا توجد ثنائيات في الكون 
إذ يرد كل شيء إلى المادة ويُفسّر كل شيء بالتطور المادي. ومع هذاء توجد 
الثنائيات الاجتماعية الصلبة: الأقوياء/الضعفاء ‏ الأثرياء/الفقراء ‏ السادة/العبيد ‏ 
القادرون على البقاء/ضحايا الصراع. 


الإنسان إن.هو الا جزء من هذه الطيعة وهذة المادة: وقد صدر هو أيضا 
ل ما إذ لا يوجد سوى قانون طبيعي واحد يسري على 
الإنسان والأشياء, فالوجود الإنساني نفسه يتحقق من خلال الآليات التي يتحقق 
من خلالها و خود كل الكائنات- الأخرى.. أي الصراع والقؤة والتكيف. وهو وجود 
مؤقت, : تماماً مثل مكانته في قمة سلم التطورء إذ أنه حتما سيفقد مكانته هذه 
من خلال الملل النطورن التي :دففتة إلى القمه . بل يمكن القول ان الا شان 
منظور تظوري :كتارم أ كنز مرا من الانسان لأنها حققت البقاء لنقسنها مذة 
اطول من الإسكان. وال سان انه سان اا مهال بتميع يانه جره ولا يبحمل آنه 
أعباء أخلاقية, فالقوانين الأخلاقية هي مجرد تطوّر لأشكال من السلوك الحيواني 
الأقل تظوراً والحرض الغريزق على البقاء البيولوجي. وهذا يعتي أن القانؤن 
الأخلاقي, وكل القوانين, هي قوانين مؤقتة نسبية, ترتبط بحلقة التطور التي 
أفرزتهاء ولذا يتم الاجتفاظ بالقؤانين.ظالما انها تخدم المرحلة: .ومن ثم فإن _ 
الأخلاق المطلقة تقف ضد التقدم العقلاني المادي. وخصوصاً إذا كانت أخلاقاً 
دينية تدعو إلى حماية الأضعف والأقل مقدرة إلى الإشفاق عليه والعناية به. وهذا 
بعتي أن كل. الامو نسبية تمافا ولا:توجد أت مطاقات :ولا يمكن القول بأن 
النظرية الدارفيتية هي الاشاسن العلمي للفكر النسني. وإذا كان النتطوريتم 
أحياناً عن طريق الصدفة, وتحدده الحوادث العارضة, فيمكن القول بأن 
النظرية الداروينية هي أنضا أساس الفكر القبتق. 


3- إذا كان الأمر كذلك, فإن أفضل طريقة لتفسير سلوك الإنسان ووجوده لا 
يمكن أن تتم إلا من خلال النماذج الطبيعية المادية. ومن هنا حتمية وحدة العلوم. 
وإذا كان للظاهرة تاريخ, فهو تاريخ مادي يمكن دراسته من خلال دراسة بنية 
الظاهرة المادية. وقد قام داروين نفسه بتفسير الظواهر البيولوجية من خلال 
دراسة تاريخها البيولوجي. وكما قال أحد الباحثين فإن هذا يعني في واقع عر 
عدم وجود أي فارق اساسي بين مجموعة من الشبان الذين يختطفون فتا 
ويغتصبونها ثم يقتلونها وقطيع من الذئاب تهاجم ظبياً وتلتهمه. فكلاهما تدفعه 
غريزة طبيعية مادية قوية. ولعل الفارق الثانوي الوحيد أن الشبان قد هاجموا 
عضا من :تفن :نه عم .وهو الأمر الدى شوق عهلية البقاء زؤهذا كو الفتظطق 
الوحيد ا في إطار دارويني عقلاني مادي). 


4 - ورغم الواحدية المادية التي تصدر عنها الداروينية, ورغم رفضها لأن تكون ا 
نقظة متجاورة للفاذة مصؤرا للخركة: ورغ أنها تفتررض عدم وجود محظط إلفى 
وراء الكون, فإنها مع هذا كله تفترض وجود غائية طبيعية كالتطور باعتباره حركة 


من نقطة أذتى الى نفظة اغلى ومن التجاسن الفط إلى اللاتحاسن المركت: 
حركة حتمية تماما مثل التقدم الحتمي الذي تفترضه معظم الأيديولوجيات ‏ . 
العلمانية.:والغائية التي يطرحها داروين عائية :غير متجاورة جاجد شكل ايمان نأن 
هناك غاية كامنة في الطبيعة نفسها. لكن هذه الغائية قد تكون زيادة في التركيب 
والتطور من النسيظ إلن الفر كت وقد تكون شا ضقي :تإرادة الخياة» أو 
«القوة», وقد يكون شكلاً من أشكال الوعي ظهر بالصدفة من خلال عملية 
كيماوية زادت المادة تركيباً. والمهم أن التطور. مهما بلغ بالكائنات من ارتفاع 
ورقي. فليس ثمة تجاوز إذ أن کل لشيء (وضمن ذلك الإنسان) أضلهة مادي ویرد 
إلى المادة. وينطبق الشيء نفسه على نظرية الأخلاق, فالبقاء هو القيمة 
الوحيدة, والصراع هو الآلية, والأنانية وحب الذات هما مصدر الحركة, ولذا فإن 
العالم هو ساحة قتال بين الذئاب من البشر (والإنسان ذئب يفترس أخاه 
الإنسان) وبين الأمم التي لابد أن تصرع بعضها بعضاً لغاية البقاء. فهي حرب 
الجميع ضد الجميع. ولا توجد قيمة مطلقة لأي شيء, إذ أن ما يحدد القيمة هو 
القدرة على الضراع والبقاء..ويمكن القول.بآن النظرية:الدارؤينية في E‏ عن 
الصورة المجازية العضوية والصورة ا الآلية, لوه في حالة تطوّر . 
الخ الال في الل وال 


وقد نندت هذه المنظومة الداروينية بشكل واضح في الرؤية المعرفية العلمانية 
الإمبريالية, من إنكار قيمة أي شيء أو أية مرجعية متجاوزة إلى تأكيد ضرورة 
التنافس والصراع والإصرار علي حرية السوق وآلياته وعدم تدجّل الدولة بحيث 
يهلك الضعفاء ولا يبقى سوي الأقوياء. والإمبريالية هي تدويل للرؤية الداروينية 
حيث أصبح العالم كله سوقا, مسرحاً لنشياط الإنسان الأبيض المتفوق الذي 
أباح لنفسه قتل الآخر ضماناً لبقائه وتأكيداً لقوته. وقد ساهمت الداروينية أيضا 
في تزويد النظريات العزقية الغربية والتجارب الخاصة بتحسين الأجناس والنسل 
والقتل الوعيم علق اسان علفى: 


كنا هيمنت النظرية'التطورية داك الاضل الذاروتي علق العلوم الاجتماعية: 
فالإيمان بالتقدم والحتمية التاريخية جميعها أشكال من التطورية. وهناك كثير من 
الال ا ا ك ا ا 
إلى اللاتحاسن المركي: فد درن قريررت متسر الارن باغتيازرة طورا من 
المجتمع العسكري إلى المجتمة الضناعي وراه دوركهايم حون كن السام 
الا كي إلى الاي اا را عار داو من ال هالا ا 
الشيوعية المركبة (عبر حلقات محددة: ال العيودي ؛ فالإقطاعي , 


الحديث الذي يستند إلى العلم. ارا وا و ر اد نوهد أن 
الإنسان الأبيض هو آخر حلقات التطور وأعلاها, ولذا فله حقوق معينة. وقد تبلور 
الفكر التطوري العرّقي في الأيديولوجيا النازية التي تبنت تماما فكرة وحدة 
لاد وَطَيِّفَت القوانين الطبيعية بصرامة على الكاقة. وخاولت الاستفادة من 


نين التطور من خلال قواعد الصحة النازية (إبادة المعوقين والمتخلفين عقلياً 
ا الأجاس الأخرى ).ومن خلال فقاولا ت جن السل عن ظريق 


التخطيط وعقد زيجات أقتنظيم علاقات إخصاب تؤدي إلى إنجاب أطفال رترت 
أصحاء. 


والفكر الصهيونيء مثله مثل الفكر النازي, ترجمة للرؤية الداروينية, فالصهاينة 
قاموا بغزو فلسطين باسم حقوقهم اليهودية المطلقة التي تحب حقوق الآخرين, 
كما أنهم جاءوا إلى فلسطين ممثلين للحضارة الأوربية يحملون عبء الرجل 
الأبيض. وهم: نظرا لقوتهم العسكرية: يملكون. مقدرة أعلى :على البقاء أي انهم 
جاءوا من الغرب مسلحين بمدفعية أيديولوجية وعسكرية داروينية علمانية ثقيلة, 
وا بتسوية الأمور من خلال الموقع 


الدازوفي القوي فاخو الان وود | فراش ال الى راه 
وهي أمور شرعية ا من منظور دارويني علماني, 7 واجبة. ولعل تئر معظم 
المتكون الصا عة امول ررك في هذا العقاة 


NE‏ إليه أيضاً ب «الاستلاب») ترجمة للكلمة الإنجليزية «إلينيشن 
257 »> التي تعني ببساطة «حالة انفصال» أو «غربة» أو «استلاب» 
والإاحساس بان الانسنان ليش قن سه ومفوطيه أو مكابه (ومن هنا تقول "الغريت 
او المسافر يشعر بالغربة"). وهي من الفعل اللاتيني «إليناري ۸۵۲€ |ا۵» بمعنى 
E‏ .و«يأخذ عنوة» (من كلمة «إلينوس 15> اللاتينية, أي «ينتمي إلى 
شخص آخر أو مكان آخر» من كلمة <اليوس 5ا» التي تعني «الآخر»). وقد 
تلو معني الله لر إلى فلك ال نالي عتمت ها الط ولا هلك ا 
نزعها (كما في العبارة الإنجليزية: «إناليانبل رايتس كأ وا عاطومم الوط أ» أي 
«الحقوق الثايتة». وتعني الكلمة في الطب «الاضطراب العقلي الذي يجعل 
الإنسان وها عن ذاته ومجتمعه ونظراته». أما في الفلسفة فإن الكلمة تشير 
إلى «غربة الإنسان عن جوهره ود له عن المقام الذي ينبغي أن يكون فيه», كما 


عن الوضع- الضحية. 


ومع عصر النهضة وظهور المرجعية المادية الكامنة تمت علمنة معنى الاغتراب, 
فاغترات الإتسان هو اعتراية عن ذاته. وجوهرره الإنساتي وعن: إمكانياتة الإنسانية 
وعن الآخرين (المجتمع). فالاغتراب في فلسفة هوبز مسألة خاصة بعلاقة الفرد 
بالمجتمع. فحالة الطبيعة هي حالة تربص ذئبية كاملة ولا يستطيع الإنسان أن 
يحقق أمنه وبقاءه (الحالة الإنسانية) إلا من خلال الدولة/التنين, فكأن الإنسان 
يمكنه أن يتجاوز الاغتراب من خلال الدولة العلمانية. أما روسو فقد رأى أن 
الاغترات هو انقطاع الإنسان عن:طبيعته الأصلية الثي تكن أن تكون إما أصولة 
البدائية أو طبيعته الجوهرية الثابتة, والتغلب على الاغتراب هو العودة إلى هذا 
الجوهر (الثابت أو البدائي). ولعل طرح هيجل للموضوع هو أهم الأطروحات 
الحلولية الكمونية العلمانية. فالاغتراب عنده هو انفصال الجزء عن الكلء ويحدث 
هذا عندما يقوم العقل المطلق (الفكرة المطلقة ‏ الإله) بخلق الطبيعة والإنسان, 
فهو بذلك قد طرح جزءا منه خارجه وأصبح هذا الجزء غريباً عنه (وهذا ما يُسمَى 
باغترات الوعي عن عالم الطبيعة والأشياء الظبيعية: وانقسام الذات عن 


الموضوع) والخلاص هو عملية إنهاء الغربة وحالة النفي. وهي حالة لا 

الإله أن يعوم بها إذ لابد للإنسان ان يعوم بها فيعيد للإله (العقل المطاة) 
سيطرته. علي الطبيعة من خلال:قهمه لها 'وسيطرتة. عليها وتوحده بها (التوضل 
للعتوص حت نميه الذات وض وا والفقل: واجدا :مع الطبيعة: أى.آن العقل 
المطلق يستعيد الطبيعة من خلال فهم العقل المتناهي (الإنسان) لها والسيطرة 
عليها. ولیس التاريخ سوى خاو الإنسيان: الدائية أن تغرف على الطبيعة ومن 
ثم تنمية وعيه با 


وقد رفض فيورباخ وحدة الوجود الروحية وطرح بدلا منها وحدة وجود مادية, 
فأنكر أن يكون الإنسان إلها مغترباً عن ذاته. فالعكس هو الصحيح:, فالإنسان خلق 
الإله وأسقط عليه جوهره الإنساني ثم خر له ساجداً وكأن الإله هو الذي خلقه. 
ولذاء لكي يتجاوز الإنسان غربته, عليه أن يُسقط فكرة الإله ويكتشف جوهره 
الإنساني. 


وافق ماركس على موقف فيورباخ وأضاف أن الغربة الدينية ليست إلا أحد 
أشكال غربة الإنسان عن ذاته, فالإنسان هوالذي يصنع طبيعته وتو عدا (فهو 
لين اله ظطبيعة اصلية او جوهرية): دلكنه هذا من إن يركز على هله هاا شای 
فإنه يخلق الإله من نفسه (كما يقول فيورباخ) والأكثر من هذا أنه يخلق من نفسه 
كذلك قوانين ومبادئ ومؤسسات اجتماعية وفلسفات وسلعاً مادية ورؤوس 
أموال:ويتفضل عنها'فيشعر بالاعترزاب :وكانها لم تكن له وكات ليس خالفها, قر 
فت فيها من رو که عدن ندب فيها الحياة فون هی وتسا هو فتستحيل 
مخلوقات مستقلة يعقوم هو بعبادتها. فالإنسان المغترب عن ذاته اليس في 
الحقيقة إنساناً, فهو لم يعرف نفسه ولم يع تاريخه أو إمكانياته: أها 'الانيما ن گنر 
الختترت فيو الا سان ال الى شتحاوز حالة الاننضال هدة وفخكم: فى 
الطبيعة وفي كل ما تنتجه يداه, ويحقق لنفسه الحرية ويتحكم في مصيره. 


وأسباب الاغتراب عند ماركس ذات طبيعة اقتصادية مادية كامنة في 
علاقات الإنتاج والهيمنة الطبقية: 


1 قري الرتسان قن :عمل في المجهع الراسهالئ لانة هة 


2 - يغترب الإنسان عن طبيعة عمله نفسهاء فندلا من أمنكؤةن العمل مصدوا ِ 
لتحقيق ذاته وتجسيدآً لقواه الإبداعية, فإنه في المجتمع البورجوازي بصبح شکلا 
من أشكال السخرة 


3 - يغترب الإنسان عن الآخرين لأن جوهر العلاقات الاجتماعية في النظام 
الرأسمالي هو التنافس. 


4 يغترب الإنسان عن الطبيعة الإنسانية الجوهرية ويغترب أيضاً عن فكرة الكل 
وما يميز الإنسان عن الحيوان هو أن الحيوان يتكيف مع بيئته, أما الإنسان فإنه 
نستيطر عليها يوعى. وتخت حكم الرأسفالية: نفقة.العافل عنضر الستطرة 
ونح في مرتية الحيوان (أى أن المرحفية الإنشاتية المتحاوزة. تتهاوي لكل 


محلها المرجعية الكامنة في الحيوان). 


ويمكن إلغاء حالة الاغتراب من خلال الثورة وتغيير علاقات الإنتاج فيصبح العامل 
حرا ليعتر عن إمكانياته الإبداعية التى يحسد ها ثمرة عملة ولن تح حياة 
الإنسان شظايا مفتتة بل سيصبح كلا متكاملاً 


وثمة مشكلة أساسية في مفهوم ماركس للاغتراب وبخاصة جوهر الإنسان.. 
ونتلخص. فيما يلي: .هل جوهر الإنسان محايث للإنسان من حيث هو إنسان: آي 
جوهر مطلق (متجاوز لا يخضع في تحديده إلى التاريخ أو إلى الشروط 

تبر هده العلاقات الف تر عله لا يكون الجوهر لاسا محايثاً 2 
بل خاضعاً للتحديدات الاجتماعية, ٠‏ ومن ثم يجب عدم الحديث عن جوهر إنساني 
وينتهي اشاش التجاوز الإنساني؟ يبدو أن ماركس, ٠‏ في أواخر حياته وبعد فترة 
تأرجح طويلة. حسم القضية لصالح إنكار الجوهر تماماً إذ قال : لا تنطلق _ 
طريفتي في التحليل م الاسان بل من الفترة الاجتماعية المعظاة اقتصاتيا" 
وهذا ما فعله ستالين وألتوسير حينما أكدا العنصر الاقتصادي المادي. 


ولم يقنع علم الاجتماع الغربي بالتفسير الاقتصادي للاغتراب وطرح السؤال عما 
إذا كان الاغتراب حالة إنسانية دائمة أم حالة مؤقتة؟ أي أن السؤال هو: هل 
يمكن تجاوز الاغتراب تماماً أ لا؟ وإذا كان جوهر المنظومة العلمانية هي التقدم 
وتراكم المعرفة والسلع وتزايد التحكم في الذات والطبيعة, فهل يؤدي 0 
إلى تناقص الاغتراب أم تزايده؟ یری فرويد. على سبيل المثال, أن الاغتراب 
اغتراب عن اللبيدو (ودوافع الإنسان الجنسية). ومن ثم فإن الاغتراب 5 
تماما بالحضارة ومتطلباتها وان إنهاء الاغتراب أمر مستحيل حتى لو تم إلغاء 
المجتمع الطيقي. ويرى الوجوديون أن الاغتراب حالة نهائية. فكل إنسان يحيا 
ويموت وحيداء غريبا عن نفسه وعن الآخرين. 


وثمة ارتباط (وأحياناً ترادف) بين التشيؤ والتوثن والاغتراب يظهر 
في بعض جوانب المجال الدلالي للاغتراب: 

1 فالاغتراب هو فقدان الإنسان العلاقة مع مشاعره الإنسانية الدفينة العميقة 
واحتياجاته الإنسانية. 

2 الاغتراب يعني إحساس الإنسان بتزايد هيمنة الإجراءات البيروقراطية اللا 
المادي). 


3- الاغتراب يعني إحساسن الفرة :بالعجز وشعورة بأنه قير قادر على التاثير فى 
المواقف الاجتماعية المحيطة به. 


الاغتراب هو الإحساس بالعزلة وانفصال الفرد عن تيار الثقافة السائد. 
د الاقعزانن هو الاخنفانين قات الى واللا اة 


ولعل إبهام مصطلح «الاغتراب» يعود إلى تأرجح جح مضمونه بين «المرجعية 
المتجاوزة» و«المرجعية المادية الكامنة». وإلى أن الحقل الدلالي متشعب يصف 


جوانب متعددة للظاهرة التي نشير إليها بمصطلح «العلمانية الشاملة». 


ا (التي 000 لبها أيضاً ub.‏ هي ترجمة للكلمة الفرنسية او 
الإنجليزية ]نمق »an0mie‏ التي تستخدم بالهجاء الفرنسي في كلتا اللغتين, 
وهي من كلمة يونانية تعني «بلا قانون» ا «ناموس». والكلمة تعني فقدان 
المعايير وغياب أي اتفاق جوهري أ إجماع بشأنها في المجتمع الحديث (الذي 
تتآكل فيه القيم والتقاليد). وكان دوركهايم أول من طوّر المصطلح فبيّن أن حالة 
اللامعيارية تنشأ في حالة انتقال المجتمع من التضامن الآلي إلى التضامن 
العضوي قبل اكتمال مؤسسات المجتمع العضوي. ويذهب دو ركهايم إلى ان 
السعادة البشرية والنظام الاجتماعي يعتمدان على درجة من التنظيم الاجتماعي 
من قبل المجتمع وعلى الإجماع, وبدونهما تسقط الطبيعة البيشرية فريسة 
"لمرض التطلع اللامتناهي" ويفشل المجتمع في تحقيق الطمأنينة لأعضائة: وَمَمًا 
يزيد الأمر سِوءا أن المؤسسات الوسيطة التي تُوجّد في المجتمعات التقليدية 
تختفي تماماً في العصر الحديث, الامر الذي يترك الفرد وحيداً في مواجهة حالة 
اللامعيارية هذه. وأحد أشكال تزايد معدلات اللامعيارية هو تزايد معدلات الانتحار. 


ويستخدّم الاصطلاح أحياناً كمرادف لمصطلح «الاغتراب» حيث يصبح الفرد بلا 
جذور فيفقد الاتجاه, ويسبب له هذا اختلالاً نفسيا. وقد عدّل روبرت مرتون معنى 
كلمة «أنومي» قليلاً فبدلاً من الحديث عن غياب المعيارية, تحدّث عن الصراع 
بين الفعابير..أي أن هال الانوهي تطونحينها يواه المرء أشداقاً غير مةه فن 
ابه أو جبنها يطرخ عليه حلم مستحيل (هدف هان دون توفير الوؤسائل التي 
تمكته من تحقيى ال دق)ء أو جا تافص الها الأجتماعية مع الام 
السلوكية التي تساعد على تحقيقها. ففي الولايات المتحدة ‏ على سبيل المثال ‏ 
يؤكد الحلم الأمريكي أن تحقيق الثروة هو الهدف من الحياة, وهو ما غُيّر عنه 
بمقولة من الأسمال الى التروة": ولكن الوسائل المتاحة لتحقيق هذا محدودة 
جذاءوالقرد الامريكي لا تمك مق قق حلم من خلال القنوات الشرعية مهما 
قمع ذاته وبذل من تضحيات (على عكس ما تزكمه الأسطورة). ولذاء تبدأ حالة 
الا وهي في الظهون وياجا الغرد لوساقل غير و روع دل الحراقة:والحرية 
وتعاطي المخدرات» إما لتحفية الهدف: الفستحيل أو لتدقيف الثوارن الذي وفك 
الإنسان يك الحلف المسخيل. 


ويمكن أن نضيف إلى كل هذا اكتشاف الفرد تفاهة الحلم أو المثل الأعلى الذي 
يسعى إلى تحقيقه. ففي المجتمعات الاستهلاكية, كثيراً ما يقوم الفرد بعملية قمع 
هائلة لإنسانيته وتلقائيته ويحقق النجاح المنشود ويصل إلى الفردوس الأرضي 
ويحقق الثراء ويمتلك كل ما يفترض فيه أنه سيحقق السعادة له ( منزلاً كبيراً ‏ 
منزلاً صيفياً ‏ قارباً - سيارتين ‏ زوجة ‏ طفلين ‏ كلب.. إلخ). ولكنه يكتشف أن 
ثمة فراغاً في حياته: وأنه لا يمارس أي إشباع روحي رغم النجاح المادي الكامل 


(فالنجاح لم يحقق جوهره الإنساني المتكامل المركب المتجاوز). وهنا يصاب 
المرء بحالة الأنومي, فيتمرد على وضعه بأن يقرر أن يجرب الفشل بدلا من 
النجاح: والفقر بدلا من الثراء: والحياة البوهيمية بدلاًمن الانضباط الشديد الذي 
أدى إلى نجاحه. 


ويمكن أن نطور المصطلح ليكتسب بُعداً معرفياً ونقول إن اللامعيارية إمكانية 
كامنة في النماذج المادية التي تطمح لأن يولد الإنسان المعيارية إما من عقله أو 
من الطبيعة/المادة. . ومن خلال التطور يكتشف الإنسان أن عقله بدون مرجعية 
يدور حول ذاته وتقدس القوة فأت الطبيعة/المادة هي حركة بلا غاية أو هدف ومن 
نملا تضاح مقصدرا للمعيارية..ومن نم نم الانتقال من العقلاتية الماد الى 
اللاعقلانية المادية ومن التحديث والحداثة إلى ما بعد الحداثة. واللامعيارية هي 
جوهر ما بعد الحداثة. 


الباب السادس: مصطلحات جديدة لبلورة النموذج الكامن 


العلمنة البنيوية الكامنة 

»العلمنة البنيوية الكامنة» مصطلح قمنا بسكه لوصف أهم أشكال العلمنة 
وأكثرها ظهوراً وشيوعاً. وقد يكون من الهفية ان نبدأ بأن تذكر أنفسنا بحقيقة 
بدبهية وقي أن كل الأشياء المحيظة با الهم متها والثافة: تخد تمودجا 
حضارياً متكاملاًيحوي داخله إجابة عن الأسئلة الكلية النهائية. فإن كانت هذه 
الأشياء تُجسّد الرؤية العلمانية الشاملة, فإنها ستقوم بإعادة صياغة وجدان 
ا ورغبات 0 (حياتهم | الخاصة) 0 بشكل تافل دون أن نتروا 


وفي دراسشا للعلمانية غادة ما فركز غلئى التعريفات والمصطلحات المعحمية 
وعلى المخططات الثقافية والممارسات الواضحة وننسى أن العلمنة تتم من 
خلال منتجات حضارية بومية وأفكار شائعة وتحولات اجتماعية تبدو كلها بريئة أو 
لا علاقة لها بالعلمانية أو الإيمانية. ولكنهاء في واقع الأمر, تخلق جواً خصباً مواتيا 
لانتشار الرؤية العلمانية الشاملة للكون. وتصوغ سلوك من يتبناها وتوجُهه وجهة 
علمانية ولذا فهي «علمنة ب بنيوية وكامنة». وقد وصفناها انها «بنيوبة» لأن سمات 
المنتج الحضاري أو الأفكار أو اا ا ا ل ا تت 
من بنية هذا المنتج وهذه بالأفكار وهذه التحولات لا تضاف إليه, ولا يمكن 
استخدام هذا المنتج أو تبثي هذه الأفكار أو خوض هذه التحولات دون أن يجد 
الإنسان نفسه متوجهاً توحّهاً علمانياً شاملا والصفات البنيؤية عادة:ها 5 
كامنة, غير ظاهرة أو واضحة, وهي من الكمون والتخفي لدرجة ان معظم من 
يتداولون المنتجات الحضارية ويستبطنون الأفكار البريئة ويعيشون في ظلال 
التحولات الانقلابية التي تؤدي إلى توليد الرؤية العلمانية غير مدركين لأثرها. بل 
إن كثيرين ممن يساهمون في صنع هذه المنتجات وصياغة هذه الأفكار وإحداث 
هذه الانقلابات قد يفعلون ذلك وهم غير مدركين لتضميناتها الفلسفية ودورها 
القوع فئ:صياغة الإذراك والسلوك»:ولذا ممكن ان يكون هناك مختمع تتن 


بشكل واضح ظاهر أيديولوجية دبنية؛ أو رؤبة علمانية جزئية, ولكن عمليات 
العلمنة الشاملة ةه البنيوية الكامنة من القوة تحن إنها توه العحت وة اة 


ولنحاول أن نضرب بعض الأمثلة: 
1 التحولات الاجتماعية: 


من المعروف أن الاتحاد السوفيتي كان دولة تؤمن بعقيدة علمانية شاملة محددة 
واضخة دات ظابع الحادى فادى هحومي. وترى البعض أن هده الدغابة الإلحاذية 
في الاتحاد السوفيتي هي التي تسببت في هيمنة العلمانية الشاملة. ولكن 
الدراسة المتعمقة تين إن عمليات العلمدة تحت اساسا في بواقع الامر:من خلال 
عمليات التصنيع والتمدن «إربانيزيشن ۸12210١‏ ۷۲02», أي «انتشار نمط الحياة 
في المدن», مثل تركيز البشر في رقعة محدودة, وَظهُون أشكال حديدة من 
التضامن غير الأشكال القبلية أو الفروتة أو الأسرية: وتسازع إيقاع الحياة: 
وانتشار المضصنع:(والسوق) كوحدات إساسية ومركزية, وهكذا فقد خلقت هذه 
التطورات البنوية استعدادا ذهرياً ‏ ونفشيا لدى المواطن السوفتي للتعافل مع 
الواقع بشكل هندتسي كفي: وخلقت: الترية الخصية التي :ينمو فيها الإيضان.بآن 
الواقع إن هو إلا مادة نسبية تُوظف لتعظيم اللذة وزيادة المنفعة الماديققي وبآن 
القيم الأخلاقية نسبية ؛ وباق البقاء للأصلح, أي أن بنية المجتمع نفسها ولد رؤبة 
معرفية أخلاقية علمانية بغض النظر عن نطاق الدعاية الإلحادية الصريحة. وقد 
تفت علمنة المجتمع السوفتي من خلال هده الغمليات التي ذو ترينة تماما 


ويمكننا الآن أن نقارن بين الاتحاد السوفيتي والولايات المتحدة. فلو كانت الدعاية 
الإلحادية وإشاعة الأفكار العلمانية الواضحة هي سبب علمنة الاتحاد السوفيتي 
لكانت معدلات العلمنة في الاتحاد السوفيتي تفوق المعدلات السائدة في 
الولايات المتحدة كثيراً. فالولايات المتحدة تسمح بحرية العقيدة وبالتبشير 
وبالدعاية الدينية,. وعدد الكنائس في الولايات المتحدة كبير جداً. وحتى عهد 
قريب كان فن المستجيل:غلى اخد أعضاء التخبة الحاكمة أن تجاهنبالجادة 
ويحتفظ بمنصبه. ولا يزال هذا الوضع قائماً في كثير من الولايات, ولا يزال كثير 
من الساسة يحرصون على حضور الصلوات يوم اا بل إن الدولار الأمركي 
متوج بعبارة "نحن نثق بالإله" . رغم كل هذا سنكتشف أن الولايات المتحدة هي 
م البلاد علفنة بلا متازع: وهذا يعود إلى مركب من الأسباب من أههها التقيراتك 
البنيوية الضخمة:(التثي ليس لها نظير في أي محتفع) التي أت إلى تزايذ التصنيع 
والتعدن. وتسائع إيقاع الحياة بمعدلات"تفوق المعدلات السائدة في الاتحاد 


ويمكن القول بأن ظهور الدولة المركزية من أهم أشكال العلمنة البنيوية الكامنة. 
فالدولة المركزية. نظرا لطبيعتها وبنيتهاء لا يمكنها أن تتعامل مع الجماعات 
الصغيرة أو الوحدات الاجتماعية التي تتمتع بقدر من الخصوصية, فالتعامل مع 
الوجدات الكبيرة امن :اهشر كنيز بالتسندية لها ولذا ف فهي تميل نحو التنميط 
والترشيد في إطار النماذج الكمية والمادية. وهذا إما أن يؤدي إلى علمنة 


الفجتمة أو الى :علق ثرية :خضتة لتفيل العلمايية: وكثيرون ممن تبنوا نمط الدولة 
المركرية الحومية لم نكا مور كن ل ةالح هت البيوية اللضيقة .بها 


2 الأفكار التي تبدو محايدة بريئة: 


كثير من الأفكار التي تبدو محايدة بريئة تماماً, لا علاقة لها بأية أيديولوجية. تضمر 
في واقع الأمر الرؤية العلمانية الشاملة. ففكرة الإنسان الطبيعي والقول بوحدة 
(أي واحدية) العلوم وتبني النماذج الموضوعية المادية في تفسير ظاهرة الإنسان 
وفكرة:تهايد التازية:والمظلومات الحلولية وخطات الثم ركز جول الأنتى:(انظز: 
«الإنسان الطبيعي(المادي)  »‏ «وحدة العلوم» ‏ «هيمنة النماذج البيروقراطية 
والكمية» «نهاية التاريخ») هي في تصوؤري الأساس الصلب للرؤية العلمانية 


الشاملة. ومع هذا فإن كثيرين ممن قاموا بالترويج لهذه الأفكار ولغيرها لم 
يدركوا النماذج الكامنة وراءها. 


3 المنتجات الحضارية اليومية: 


تعد المنتجات الحضارية المألوفة النؤقة من افم النات العلمنة الشاملة البنيوية 
الكامنة. ولنضرب مثلاً بالثيشيرت 1-5111 الذي يرتديه أي طفل أو رجل وقد كتب 
عليه مثلا«اشرب كوكا كولا». إن الرداء الذي كان وف في الماضي رلستر 
عورة الإنسان ولوقايته من الحر والبرد. وربما للتعبير عن الهوية, قد ؤُظف في 
حالة اليشيرت بحيث أصبح الإنسان مساحة لا خصوصية لها غير متجاوزة لعالم 
الحواس والطبيعة/المادة, ثم تُوظف هذه المساحة في خدمة شركة الكوكاكولا 
(على سبيل المثال) وهي عملية توظيفيٍ تُفقد المرء هويته وتحيده بحيث يصبح 
منتجاً بائعاً (الصدر كمساحة) ومستهلكاً للكوكاكولا (هذا مع العلم بأن الكوكاكولا 
ليست محرمة), أي أن التيشيرت أصبح آلية كامنة من آليات العلمنة. ومع هذا لا 
يمكن القول بان الكثيرين يدركون ذلك. 


EL SS LL 
اء اما لذا كيدها ضيح الصترك عملا وا ف إلى تحفيق الاه في‎ 
الحركة والاداء ولا بكرت ,الخخوصية والأسرار: فإنه مكل اليرت يضح هو‎ 
الآخر خلوا من الشخصية والعمق  وأنات. هذا المترل غادة وظيفي: يلفظ آبة‎ 
خصوصية باسم الوظيفية والبساطة, ولكن البساطة هنا تعني في الواقع غياب‎ 
الخصوصية. ولشخيل اانا سافن ال وسو في فل ای ن‎ 
ريما على طريية الود (الكتل الصماء سابقة الإعداد) ويأكل ظعاماً وظيفياً‎ 
تيك أواي تم طبخه بطريقة نمطية) وينام على سرير وظيفيء, أفلن‎  رجروبماه(‎ 
نتخول هذا الإسان إلى إنشان وظيدي:متكيف لا نوردقي جنات خصوضية أو‎ 
اشران :ا شار قادر على نف کل مار اليه .من أوامر دون أن نير آنه‎ 
تساولات اخلافية ار فلسفية؟ قد يقنم هذا الان الوطقي الصا مؤاقيتها:‎ 
ولك كل هاءخوله و لوا دراك ةوالت الحاو دوه‎ 


والغلمنة الشاملة البتيوبة الكامتة هذة: فن خلال أبسظ الأشياء: لاتتم على 
مستوى البيئة الاجتماعية والمادية البرانية وإنما تتغلغل لتصل إلى باطن الإنسان, 
إلى مستوى عالم الأحلام والرغبات: وهنا سياتئ دور الصور المحايدة البريئة. _ 
فصديقنا الوظيفي, إن أراد أن يزجي اوقات فراغه, فإنه سيشاهد فيلماً موكيا 
يقوم بعلمنة وجدانه ورغباته, فالموقف الأساسي في كاه هذه الأفلام هو بطل 
لا يدين بأية مرجعيات أخلاقية, يقع في حب فتاة جميلة هي البطلة (ولعل كلمة 
«حب» هنا كلمة متخلفة قليلاً. فهو في الواقع "يشتهيها" وحسب وعلى استعداد 
لأن "يتعايش" معها). وتظهر بعض الصعوبات EE‏ يتجاوزها البطل الدارويني, 
ويفوز بما يشتهي وينغمس في الإشباع الفوري. ولا يختلف هذا عن الكارتون , 
الفستئى اتوم وجيري», الذي يبصوع وجدان أطفالنا كل صباح, حيث يقوم الفار 
اللذيذ الماكر باستخدام كل الحيل (التي لا يمكن الحكم عليها أخلاقياً, ٠‏ فهي لذيذة 
وذكية وناجحة) للقضاء على خصمه القط الغبي ثقيل الظل. ولنلاحظ أن 3 
قيم تشير إلى نفسها وحسب, 7 تُفرّق بين الظاهر والباطن. كما أن الصراع بين 
الاثنين لاينتهى, ا ببداية الفيلم ولا ينتهى بنهايته, فالعالم, حدسب رؤبة هذا 
الكارتون الكامنة, إن هو إلا غابة داروينية مليئة بالذئاب التى تلبس ثياب القط 


والفار: توم وجيرى. ( أثبتت إحدى الدراسات أن أفلام توم وجيري هي أكبر آلية 
نقل فكرة حسم المشاكل عن طريق العنف للأطفال. 


وا فقن امسن اه اقات العاف ا الكافنه فی في وو د 
وخصوضا أفلامها غير القاضحة: ل أفلامرغاة الزعر العتسماة «الويستون 
6 وأفلام الحرب. فالرؤية العلمانية الشاملة كامنة فيها, بشكل يصعب 
على الإنسان اكتشافه. وأفلام الويسترن بالذات تنقل لنا رؤية علمانية إمبريالية 
عتضوية بشعة نتحيرة:ضدنا. فيطل الفيلم هو الزائد (بالانجليزية: بايوتير 

61 00) الرجل الأبيض الذي يذهب إلى البرية (أرض بلا شعب) ليفتحها ويستقر 
فيها ولا يحمل سوى مسدسه. وكلنا يعرف المنظر الشهير» حين يقف اثنان من 
رعاة التقز:في الط المواجهة التي شور داهن صل إلى نة اة 

من الآخر. إن هذا المنظر الذى انطيع فى مخيلتنا منذ نعومة أظافرناء يعلمنا كل 
أسين الداروينية الاختماعية: أن الصراع من أحل البقاء هو نة الحياة وانه لا 
يكتب البقاء إلا الأصلح. أى الأقوق أو الأشترع أو الأكثر دهاء ومكراء وهى مجموعة 
من الصفات التى لا علاقة لها بأية منظومة قيمية, دينية كانت أم أخلاقية أم 
إنسانية. وحينما يظهر الهنود الأشرار, هؤلاء «الإرهابيون » أصحاب , الأرض 
الأصليين الذين لا يتركونه.وشاتة كى يزعن أبقاره: وتبتى :مز رعقة: أى ميستوطنته, 
علي ارتم راض اجداذهع تخضدهم الكاويوى بر ضاضة خصدا اغ عرج 
الفتاة البيضاء البريئة وعن حقوقه المطلقه . نستمتع بكل هذا دون أن ندرك أن 
الكاوبوي هو في واقع الأمر الرائد الصهيوني (الحالوتس), وأنه الإنسان الأبيض 
الاقيربالي. الذي نهب دارا وثرواتنا وأدلنا. وأن الهندة هم تعن 

والغاسستطينيون: اال د السر لجال اال ا ا 
معت أو سعية يطل له الان الكربي من خلال و اللات امراك 
الشاملة. باعتبارة ماده استعمالية يمكنه أن يحوسلها لصالخة: وهكذا تشتوعت 
الرؤية العلمانية الإمبريالية الشاملة, بلا وعى ولا إدراك من جانبناء فقد جاءت لنا 
مغلفة تغليفا أنيقاء جرا عضويا كامتا فى بنية فيلم لذيل مسل 


وما قولكم في هذه النجمة السينمائية المغمورة (أو الساطعة) التي تحدثنا عن 
ذكريات طفولتها وفلسفتها في الحياة وعدد المرات التي تزوجت فيها وخبراتها 
المتنوعة مع أزواجهاء ثم تتناقل الصحف هذه الأخبار وكأنها الحكمة كل الحكمة! 
أليس هذا أيضاً علمنة للوجدان والأحلام إذ تحوّلت النجمة إلى مصدر للقيمة 
وأصبح أسلوب حياتها هو القدوة التي تُحتذى, وأصبحت أقوالها المرجعية النهائية؟ 
والمسكينة لا علاقة لها بأية مرجعية, ولا أية قيمة ولا أية مطلقية, اذ أن :رۇ تھا 
للعالم محصورة بحدود جسدها الذي قد يكون رائعا, ولكنه ولا شك محدود _ 
ونسبي. كما أن خبراتها مع أزواجها (رغم أنها قد تكون مثيرة لا تصلح أساسا 
لرؤية معرفية أخلاقية (إلا إذا كانت رؤية علمانية عدمية ترى أن كل الأمور 
نسبية). ومع هذاء NE‏ فلئن ان «فلانة» المغنية لا تختلف في أحكامها 
وحكمتها عن أحكام وحكمة أحكم الحكماء وأعمق الفلاسفة. وإذا أخذنا الحكمة 

من أفواه نجمات السينما والراقصات وملكات الجاذبية الجنسية, فستكون حكمة 
ل طابعها الخاص الذي لا يمكن أن يُوصف بالروحانية أو الأخلاقية أو ما شابه 
أوصاف تقليدية عتيقة! وقد يكون وصف أقوال هذه النجمة ناته منافية للأخلاق او 
للذوق العام وصفاً دقيقا, ولكنه مع هذا لا يُبِين الدور الذي تلعبه النجمة وأفكارها 
في إعادة صياغة رؤبة الإنسان لنفسه وتصوّره لذاته وللكون. 


وما يهمنا في كل هذا أن بعض المنتجات الحضارية التي قد تبدو بريئة تماماً تؤثر 
في وجداننا وتعيد صيانة رؤيتنا لأنفسنا وللعالم, إذ أن أولئك الذين يشاهد 
أطفالهم توم وجيري: وبرتدون الثبشيرت, وهنا هدو الأفلام الأمريكية (إباحية 2 
كانت ام غير إباحية), ويسمعون أخبار وفضائح النجوم ويتلقفونهاء ويشاهدون كما 
هائلاً من الإعلانات التي تغويهم بمزيد من الاستهلاك, ويهر عون بسياراتهم من 
عل لمجلات ؛ الطعام الجاهز وأماكن الشراء الشاسعة يجدون أنفسهم 
يسلكون سلوكا ذا توجّه علماني شامل ويستبطنون عن غير وعي مجموعة من 
الأحلام والأوهام والرغبات هي في جوهرها علمانية شاملة دون أية دعاية صريحة 


أو واضحة. وراتعا كان بعضهم لازال يفيم الضلاة في مواقيتها ويؤذى الركاة. 


ونظراً لعدم إدراك البعض لأشكال العلمنة البنيوية الكامنة هذه, فإنه لا يرصدها. 
ولذاء . يخفق هذا البعض في تحديد مستويات العلمنة الحقيقية. وع هذاء فقد 
يُصنّف بلد باعتباره إسلامياً ( مث لأن دستور هذا البلد هو الشريعة الإسلامية مع 
ا مدلا العامة فيه فر و من لد شور لبنس بالضورورة اندلا فيا 
ولكن معطم سكانة لا يزالؤن تناق عن آلنات العلمنة البنيوية الكامنة التي أشرنا 
إليها. 


وتجدر ملاحظة أن العلمنة البنيوية الكامنة قد تؤدي إلى توليد متتاليات جديدة 
للعلمنة تختلف عن المتتالية الغربية (التي تبدأ بعلمنة القطاع الاقتصادي ٠-٠-٠‏ 
والسياسي وتنتهي بعلمنة الوجدان والسلوك) فعادةً ما تتم علمنة الوجدان أولاً 
(ثورة التوقعات المتزايةة) وعلمتة عض جواشه السلوك: (رى معن اشكاك 
خديدة من المتعة) ريما يذرجة عالية قريية من العالم الغربي, ومع هذا بظل 
القطاع الاقتصادي والقطاع السياسي يدوران في أطر أكثر تقليدية وأقل علمنة 
وحداثة. ويُلاحكظ هذا في تركيب الأسرة في العالم الثالث حيث نجد أن كل جيل 


من أجيال هذة الأشرة: بل أحيانا كل عضو قد تمت علمةة بمعدلات مختلفة. 
المطلق العلمانى الشامل 


كل نسق معرفي يدور حول مطلق بمعنى «ركيزة نهائية» أو «أساس نهائي». 
ويمكن تعريف المطلق بأنه المركز الذي يتجاوز كل الأجزاء ولا يتجاوزه شيء, 
وبانة ما يؤدي وجوده إلى تماسك اجزاء النسق, فهو مصدر الوحدة والتناسق, 
وهو الركيزة النهاتة للتسق أذ الصورة المجارية والميد| الواجد والمر جعية 
النهائية والميتافيريقا المسيقة. والمطلق كى المنظومات الكمونية هو او مركز 
الكون:الكافن فيه .واي سى فلسعي ل يدان ون لرک يكل ااه 

ويقبله أتباع هذا النسق دون تساؤل بشأنه ودون نقاش. 


والأنساق الفكرية العلمانية (وهي أنساق كمونية) قد تنكر أية نقطة مرجعية 
متجاوزة لهذه الدنياء إلا أنها تستند إلى ركيزة اسا و نهائية كامنة في 
المادة (الطبيعة أو الإنسان أو التاريخ). ولذا فهي مرجعية نهائية مادية,. مركز ٠‏ 
مطلق او مركز يشكل مصدر التماسك في الكون والمجتمع ويزوده 00 
والغاية ويشكل أساس وحدته ويتجاوز كل الأجزاء (من الناحية التفسيرية) وإن 
كان لا يتجاوزها أنطولوجياً بسبب كمونه فيها. هذا المطلق في أقصى درجات 
تعميمه هو المبدأ الواحد. وقد يأخذ أشكالاً كثيرة, ولكنه في التحليل النهائي هو 
الطبيعة: التي نشير اليها عادة د #«الطبيعة/الماذة»: 


وهذا المطلق العلماني الأساسي الكامن هو وحده المطلق النهائي, هو وحده 
الثابت وما عداه متغيّر,. مجرد تنويعات عليه. فيقول المرء: "قانون الطبيعة أو 
قانون الحركة هو كذا ' أفيقول:."إننا توصلا إلى كذا:وهو ها يتفق مغ الفوانين 
الطبيعية/المادية" ‏ ومن هنا الحديث عن «الإنسان الطبيعي», أي ل 
الطبيعي المادي» الذي یعیش حسيب قوانين الطبيعة/المادة ويستمد منها وحدها 
المعرفة والقيم الأخلاقية والجمالية. وقد عبّر هذا المطلق النهائي (هذه المرجعية 
النهائية المادية الكامنة) عن نفسه في بداية الافين يشبكل واضح مباشرء فكانر 
هوبز يشير إلى الدولة/التنين: وإلى الأخلاقيات الذئبية للإنسان باعتبارها تعبيراً 
عن الطبيعة/المادة, كما تحدث لوك عن عقل الإنسان والصفحة البيضاء التي لا 
تختلف عن الطبيعة/المادة في أي لشيء, وقام كثير من فلاسفة الاستنارة 
بمحاولة روبة الإنسان باعتباره آلة وحسب, وقد بسّط بنتام المنظومة الأخلاقية 
وجعلها تذور خول المتفعة واللذة :تشكل الي. ويمكن أن تضم الى هؤلاء دعاة 
النظرية العرّقية الغربية التي عد الإمبريالية الغربية بإطار نظري لإيادة 
الملايين, إذ ترى هذه النظرية ان ما يميز البشر ومرجعيتهم النهائية (المادية 
الكامنة) هو اسما رهم الف في (الطبيعي/المادة ) ومن ثم يمكن تقسير قفا هة 
بالغودة :الى القنوانيى البيولوجية (الطبيعية/القادية): 


ويُسمّي الماركسيون هؤلاء الفلاسفة بالماديين الآليين أو الماديين السُذج أو 
السوقيين, ؛ وهم بالفعل اصحاب رؤبة مادية واحدية للإنسان, يتحدثتون عن الدوافع 
الإنسانية وعن الطبيعة البشرية بشكل تافه ساذج أحادي البُعد. وقد أذّى ذلك 
الىد فعل في الفكر الفرين وظهرت معاولة لاستعادة مفهوم أكتر تر كببية 
للإنسان ولعقله ولعلاقته بالطبيعة والمجتمع. فظهرت مطلقات ومرجعيات نهائية 


مادية كامنة أكثر تركيبية وإن لم تكن أقل كمونية مثل: اليد الخفية عند آدم 
سميث _ المنفعة عند بنتام ‏ وسائل الإنتاج عند ماركس ‏ الجنس عند فرويد - 
إرادة القوة عند نيتشه - قانون البقاء عند داروين ‏ الطفرة ؛ الحيوية عند برجسون 
الروح المطلقة عند هيجل التي تتوحد بالطبيعة في نهاية التاريخ - روح التاريخ ‏ 
روح الحضارة ‏ روح العصرٍ عبقرية المكان - التقدم اللانهائي ‏ عبء الرجل 
الأبيض: باعتبارة: عبتا خضارياً... الخ. ولكن.. رغم التركيبية الظاهرة لهذة المفافيم, 
فإنها مجرد تنويع مركب على نفس مفهوم الطبيعة/المادة, فالمنفعة والجنس 
والطبقة لايد ان تفشر. فن نهابة الأمر وفى: التحليل: الأخين تفسير! هادا 


والمطلق العلماني النهائي والمرجعية النهائية المادية كما أسلفنا هو 
الطبيعة/المادة. ولكن ثمة تطابقاً شبه كامل بين الصورة الكامنة وراء 
الطبيعة/المادة باعتبارها و فلسفياً وصورة السوق/المصنع: 


لوو ا ا اغ وو وول ارظن 
باسره وها هو قد امتد ليشمل العالم. 


2 السوق/المصنع شيء منتظم متسق مع نفسه, خاضع لقوانين ثابتة منتظمة 
مطردة واضحة بسيطة رياضية حتمية والية. 


3 السيوق[الفضت لا كرت بالفرّةءؤلا بالأنشان؛ ذلا بالخصوضيات: ولا بالعائنات 
أز القتيم الاسبانية: فين اء الانسان ولا بتجاوره اسان 


4 السو المع يكرك كل قاي ال عسي قافن العرض :والطلت 
الآلية الرياضية الصارمة الكامنة في السوق ذاته. 


5 النسوق/المضتع حون داح قواسنه وكل ها تخا الفهمة وهو واحت الوجود 
في النظم الرأسمالية والنظم الاشتراكية على حد سواء. 


ولا ندري هل تبثى المفكرون العلمانيون الشاملون اليات السوق/المصنع . 
كمقولات لإدراك الطبيعة كنظام واحدي الي شامل وكمرجعية نهائية مادية, أم 
تمت دراسة الطبيعة/المادة واإستخدمت مقولاتها لإ سين السوق/المصنع 
وتنظيمه على هديها. وعلى كلّ, فإن هذا أمر ثانوي إذ يظل هناك هذا التطابق 
المدهش بين الطبيعة/المادة والسوق/المصنع. والإنسان الاقتصادي هو الإنسان 
الطبيعي حينما يذهب إلى السوق والمصنع فيذعن لقوانينه التي لا تختلف عن 
قوانين الطبيعة/المادة. 


ولا يختلف وصف دعاة الداروينية الاجتماعية للسوق عن وصفهم للطبيعة/المادة, 
فالواحد يكاد يكون. هو الآخر: والضراع قن أجل البفاء والبقاء للاضلح هى فقثم 
تهانبة:مادية تهيمن على السوق فيمرها على الطبيعة/المادة:وعفلية التطور هى 
عملية مندفعة من داخل المادة تغافا مثل آليات السوق. وحينما تتم عملية 
الترشيد والحوسلة (التي تفرض الواحدية على المجتمع). فهي تتم في إطار 
وه الطبيفة/الفاذة: والسوى/القصة: 


والسلعة من المطلقات العلمانية والمرجعيات النهائية المادية الأخرى, وكذلك 
رأس المال زمراكمة الفال باعتيارها الهاي المادى الهاي الذي لا يمكن 
تجاوزه). . وقي المنظومة القومية العضوية, يیصبح الشعب العضوي هو هذا 
المطلق. أما في الفنظوفة الإمبزيالية فالفظطلق هو الحضارة الغرية وعبة 
الرجل الأبيض (أوشيء من هذا القبيل).. وتكن القول بان مفهوم التقدم 
(المادي) هو واحد من أهم المطلفات:العلمانية.:والفطلق الغلماني كافن ولكية 
ليس ساكنا, ولذا فهو يتغيّر ويتلون حسب المرحلة التاريخية. 


ومنذ منتصف الستينيات أضيف عنصر ثالث وهو مؤسسات اللذة بحيث أضبجت 
دورة الإنسان ثلاثية: الإنتاج في المصنع, الاستهلاك في السوق, اللذة في الملهى 
الليلي:زأى اى فعادل)فوضوعى) :ولكن هذه الإضاقة لم تقر مره البثية الاساسية 
الواحدية الشاملة. 


وق م الان الا ني على اله ون الا واا قي كل 
فس الول المطلعة التي اضيحت أهم اليه من الات الل ذاحل أور باقن 
المزاعل الأول م فاضت حوشها الإمترالة افا النمودج العلماني في بفية 
العالم منذ نهاية القرن التاسع عشر. 


ورف شتير نافع ان الكولة هي كن المقسمات القن ضا بذ لاان قرا من 
حالة الطبيعة (من الناحية البنيؤية الفلسفية بطبيعة الحال): فالدولة تتيع قانونا 
شاملاً ومستمراً يشمل الوطن بأسره. وهو قانون ثايت مطرد حجتمى. الى كامن 
في الدولة. وهي لا تكترث بالفرد أو بالإنسان, فهو مجرد وسيلة لتحقيق غاياتها 
وفمصلحتها. والدولة "واجبة الوجود" قى النظم: الحديتة, وبهدا المعنن تعد الدولة 
التحقق الكامل والأمثل للمطلق العلماني (ومع هذا نلاحظ أن السوق والمصنع 
واللذة تنازعانها المطلقية والمرجعية النهائية). 


ونحن نذهب إلى أن الإنسان الحديث تم تدجينه وتحويله إلى سبمان متكيف مع 
المجردات المطلقة اللاإنسانية (مصلحة الدولة ‏ قانون الحركة... إلخ) من خلال 

شعارات مثل "الغودة 'للطبيعة". فمثل هذا الشعار هو في واقع الأمر دعوة 
للإنسان لأن يعود لحركة المادة ويقبلها ويذعكن لها, متجاوزا بذلك وجوده المتعين 
وحسه الخلقي وخصوصيتة وفرديته وفطرته الإنسانية, أي أن عملية تنميط 
الإنسان وبرمجته وتشيئه تتم تتم من خلال تدريب وخذانة لف قبول الطبيعة/المادة: 
هذا الكيان غير الإنساني المتجاوز للإنسان, باعتبارها المرجعية النهائية. 


وقد بدأت المتتالية العلمانية بأن جعلت الإنسان هو المطلق العلماني ومركز 
الكون والمرجعية النهائية المادية (التمركز حول الذات). ومع تصاعٌّد معدلات 
الترشيد والحوسلة: بدا الإيشان تراج كنقطة مرحعية, وظهرت: مطلفات ماذية 
علمانية غير إنسانية, مثل الدولة المطلقة (التمركز حول الموضوع). تشكل هي 
نفسها المرجعية النهائية المادية. وكان كل هذا يعني أن الكون يظل في حالة 
تفاسك ودا نة واصعة يمكة للعقل: تكسي ها: ولذا نظل هناك ميتافيزيقا 


وتر الم كز فى كل عناضى التمودع وقد موحللا حا بلا ول 
تفريق, فيتم التساوي فيما بينها وتسويتها. وفي هذه الحالة. يختفي المركز 
ويتلاشى وتختفي المرجعيات النهائية المادية إلى أن يصب المطلق هو 
الإجراءات. فيظهر ما يُسقَى «أخلاقيات الصيرورة». أي أن يتم الاتفاق بين 
الجميع على أن المركز والمرجعية النهائية وما لا يقبل النقايش ا 
والتفاوض انا وح في مرجلة الواجديه الساناء: 


والحضارة العلمانية الغربية, بهذا المعنى. حضارة فريدة تماماً. فلأول مرة في 
تاريخ الإنسان يلقى الهدف والغاية ويتحرر المطلق منهما (فيصبح لوجوس بلا 
تيلوس وميتافيزيقا بدون أخلاقيات). وهذا هو الإدراك الأساسي الكامن وراء عالم 
ما بعد الحداثة, فهو عالم ضفي وطهّر تماما من المطلقات والمرجعية النهائية, 

فلا مركز ولا هامش, وإنما ا EEG‏ 
مُتميز لأي لشيء وصضمن ذلك الإنسان, ولذا فهو عالم خال من المعنى, لا يمكن 
للدال أن يرقط :فيه بالمدلول لاه عالم لا يجتوي على أي مطلق ربط ق 
التفاصيل كلها؛ عالم نسبي تماما ولكنه مع هذا يخلع المطلقية على النسبية. 
فالمرجعية النهائية هي إنكار المرجعية. والمطلق الثابت الوحيد هو النسبي 
المتغير» وهذا ما يعر يعبر عنه الفكر المادي بالقول ل ثبات إلا لقوانين التغير". ومع 
هذا تظل هناك ا وفكرة البقاء للأقوى باعتبارها المرحقية الوحيدة الثابتة 
في عالم الواحدية السائلة وما بعد الحداثة والنظام العالمي الجديد. 


اللحظة العلمانية الشاملة النماذجية 

أشرنا من قبل إلى اللحظة النماذجية كمفهوم تحليلي. ونحن نشير إلى اللحظة 
العلمانية الشاملة النماذجية باعتبارها «لحظة الصفر العلمانية», أي لحظة هيمنة 
نمودج الواحدية المادية هيمنة كاملة لأن أسطورة الاأصل العلمانية اإشاملة تذهب 
إلى أن العالم ظهر بالضدفة المحضة.من.مادة'اولية شائلة غير مشكلة: ومن 
خلال تفاعل كيمائي بسيط أنتج خلية واحدة لزجة تطورت بالصدفة حسب قانون 
ضارم: تم نمت وتطورت إلى أن اصبحت الإنسان الطبيعي:(المادي :3 العقل 
الذي يشبه الصفحة البيضاء الشمعية والذي لا يتمتع يأي انفصال عن الطبيعة. 
فهو بغير هوية محددة ولا يمكنه تجاؤز ذاته الطبيعية أ الطبيعة/المادة, وهو 
تكس خاضعا تماما لقوانين الضرورة والصيرورة لا يملك:فكاكا منهاء أى أن كك 
لحظات وجوده هي ا 0 فهي لحظة حنينية كاملة. 

ولكن نقطة الصفر لا تنصرف إلى الأصل وحسب, وإنما تنصرف إلى النهاية, 
فنهاية النموذج العلماني تفترض أن الإنسان سيكون متحكماً تَهاما في واقعه 
متمركزاً تماماً حول ذاته فهو كالإله يتجاوز الخير والشر والبكاء والضحك؛ ومن 
ثم يصل إلى نقطة نهاية التاريخ وقمة التقدم والفردوس الأرضي. ولكن هذه 
اللحظة. رغم صلابتهاء هي أيضاً لحظة جنينية يفقد فيها الإنسان مركزيته وحدوده 
وهؤيته واستقلالهة عن الظطبيعة ريصع خزء | لا ترا من الكل :الدولة |[ 
الطبيعة ‏ الطبقة العاملة. وتسود الواحدية المادية, فيصبح الكون واحدياً مإدياً 
ناما متساوية أجزاؤه. ولحظة البداية, شأنها شأن لحظة النهاية. هي أيضاً لحظة 
تراز نسفير حيث يمكن لأي شيء أن يحل محل أي شيء آخري ويصيج قابلاً 
للاستعمال والتنقل والنقل والترحيل. وهي لحظة تشيؤ وتسلع وتوتن إذ تسري 


على الإنسان نفس القوانين التي تسري على الأشياء وتصبح الطبيعة/المادة هي 
مرجعيته النهائية المادية فيصيح كائناً طبيعياً وشيئاً يشبه الآلة. 


واللحظة النماذجية يمكن أن تكون لحظة فكرية, أي أن تتحقق في : نسق فلسفي 
يصل صاحبه إلى ما بتصوره جوهر الاقور والواحدية المادية التي تسود TE‏ فلا 
تسى 30 غشاوة, ويمكن أن تكون لحظة فعلية, أي أن تتحقق في الواقع 
نفسه: يحاول شخص أو نظام اجتماعي أن يحقق النموذج بحذافيره ويغر ضه 
فرضاً 7 الواقع (كما حدث في ألمانيا النازية وروسيا الستالينية). 


فلل فن اهم الفلاسفة العلمانيين الشاملينء من منظور اللحظة النماذجية 
الفكرية, الفقيلسوف توماش هوبر الذى تشكل كتاباتة'لحظة تعن للتموذجح 
العلماتي, الشامل ولواجديتة. الفادية الصارمة. ولمرجفيتة المادية الصراعية 
الوحشية ولإنكاره حرية الإنسان وإرادته ومقدرته على التجاوز. وقد تبعه إسبينوزا 
بخطابه الهندسي المادي الصارم حيث تختفي أية غائية أو تجاوّز ويغيب الإنسان 
تماماً في المجردات اللاإنسانية. وقد أثار هذا الوضوح والتبلور في النماذج قلق 
كثير من الفلاسفة الغلمانيين:-فقاموا بمحاولات يائسة لإضافة محسثات فلسفية 
وثنائيات ظاهزية واهية: ولعل الجدل الهتجلي.هو اهم محاولة في.هذا المضهار: 
إذ يصر على جدلية الواقع وعلى التجاوز المستمر للمعطيات الحسية للواقع, 
ل مع هذا ينحدر إلى نقطة الصفر العلمانية مرة أخرى مع التحام الذات 
بالموضوعء ومع نهاية التاريخ حين يتحقق العقل الكلي والمطلق في التاريخ 
والطبيعة. وهي النقطة التي ينتهي فيها التجاوز. 


وقي الفلشفات الفاركسة: تظل فط الصف العلمابة في غبارة "في التخليل 
الأخير وفي نهاية الأمر". فأمام التنوع اللامتناهي للعالم, أدرك أصحاب النموذج 
العلا الساعل أن ساك علا من الأفكار والأحلام والاختيار الحر والقيم وكان 
عليهم رده إلى الطبيعة/المادة حتى تسود الواحدية. ولذا سمي عالم الأفكار 
الم ا اة الف و ضف ات لبيين لد وور حفن فيه مجرد خا هة 
تابعة (بالإنجليزية: إبي فينومنون ۸8۸0۳8۸0١۸‏ |80), وتعبير باهت عن البناء 
التحتي ليس إلاء ويصبح الجهد المعرفي هو فك شفرة البناء الفوقي من خلال 
البناء التحتي. ويمكن تفسير سلوك الإنسان بهذه الطريقة, من خلال فهم حركة 
المادة, فهي المرجعية النهائية فيُفسّر سلوك الإنسان من خلال العناصر 
الاقتصادية أو من خلال الجنس أو من خلال ما ر يسمي «إرادة القوة», فكل لشيء 
"في نهاية الأمر وفي التحليل الأخير إن هو إلا مادة "يُردٌ إلى المطلق العلماني 
النهائي (الطبيعة/المادة) فيّرد الباطن (الروحي الفوقي) إلى الظاهر (المادي 
اللىي وثرة الهؤية [الخاصة) إلى القانون العام وجل ما هو غير اسان مجل 
فاه إنساني (نراتسفير): ويتصح لاان العفقل زفي التخليل الأخير) ليس إلا.مادة 
تتراكم عليها الاأحاسيس, وان الإنسان (في نهاية المطاف) ليس سوى جزء من 
الطبيعة, وأن عقله في تهاب ال ليس غير صفجه :هادية راء دراكم عليه" 
الأحاسيس المادية التي تسجلها الأعصاب, فتصبح كل امور متساوية نسبية 
خاضعة للقياس. ويتم كشف كل شيء (أي تفكيكه). ومن ثم, يتحقق النموذج 
تماماً في اللحظة النماذجية وتطل الميتافيزيقا العلمانية الشاملة بوجهها الس 
الف حت فض الإسبا ن تماما و رة إلى ما هوددون الاشان وما كان كاقنا 


في ا تقح داهخا. وظهو انق القت الهاي الال لف فكرا 
تفكيكيا بطبيعته وحسب وإنما هو فكر تقويضي كذلك (وفكر إبادي). 


ونقطة الصفر العلمانية يمكن أن تأخذ شكلاً شاملاً. وهو ما يتضح في الخطاب ما 
بعد الحدائي, وتستخدم كلمة «أبوريا «aporia‏ للإشارة إلى نقطة الصفر 
العلماتية, وهي كلفة يوتانية تئ دالهوة التي لسن لها قران حه ضح العالم 
هوة من اقوت السو راء لع كل نثني ع فتسرتقظ المحظلقات العلماتية وع 
العلفانية كافة: وتسيقط المطلقاث الدقية ب والفادية. علق خد سواء حون نصل القن 
عَالم شائل لا تسق فيه ولا مرجعيات:ولا تجاة:. 


ويمكن القول بان ما بعد الحداثة هي تحفّق للعوامل التفكيكية داخل 0 

كاملة وصيرورةناهة e‏ شاملة. وإذا كانت المنظومة التحديثية#قد ادت إلى 
تفكيك الإنسان وإحساسه باللامعيارية (الأنومي): وإذا كانت الحداثة هي احتجاج 

الإنسان على ما يحدث له فإن ما بعد الحداثة هي تطبيع كامل لهذه اللامعيارية 

وتعبير عن تقثّل الإنسان لحالة التَشْدّوٍ الناجمة عن التحديث. 


E ال‎ EEE 0 وحتى‎ 


أ) اللحظة السنغافورية ويظهر فيها الإنسان الاقتصادي. 
ب) اللحظة التايلاندية ويظهر فيها الإنسان الجسماني. 
ج) اللحظة النازية (والصهيونية) ويظهر فيها الإنسان الطبيعي/المادي أو الإنسان 


كمادة محضة. 


اسان فى :هذه الحالات حميها ؛ اسان طنيعين وظلهي اف فی طا 
وظائفه الفيولوحية والاجتماعية. 


أ) اللحظة السنغافورية: نسبة إلى سنغافورة, وهي بلد صغير في آسيا يتسم بأنه 
بلا تاريخ ولا ذاكرة تاريخية ولا تقاليد حضارية أو منظومات قيمية راسخة, ولذا 
يمكن ببساطة تجاهلها كلها أو تهميشها حتى يتحول الإنسان إلى وحدة اقتصادية 
ذات بعد مادي واحد قادرة على الإنتاج والاستهلاك والبيع والشراء. وتصبح البلد 
كلها مجموعة من المحلات والسوبر ماركتات والفنادق والمصانع, وينظر الناس 
إلى أنفسهم لا كبشر وإنما كوحدات إنتاجية استهلاكية. وقد أصبحت سنغافورة 
حلم كثير من أعضاء النخب الحاكمة في العالم الثالث التي تفهم التنمية في إطار 
اقتضادى محض» والرؤية الشتغافقورية هئ الرؤية المهيفئة على المتظمات 
الدولية مثل صندوق النقد والبنك الدولي التي تعطي القروض في هذا الإطار 
الاقتصادي السنغافوري المحض. وقد اقترح أحد كبار الخبراء في البنك الدولي 
داخ رة أن تتخلض الدول الغريية تمن نفاياتها التووية والعوادم الكيعتائية وغيرها 


من العوادم بإلقائها في البلاد الأفريقية نظير إعطائها بعض المعونات الاقتصادية, 
وهذه روية سنغافورية كاملة ترى البلاد لا باعتبارها فنادق وأسواقاً ومصانع وإنما 
باعتبارها مقلني: قابات 


والسنغافورية لحظة أمسكت بتلابيب مجتفع باسزة: ولك اللحظة الستغافورية 
الواحدية يمكن أن تظهر على هيئة أفراد. ففي الاتحاد السوفيتي ظهرت فكرة 
أبطال الإنتاج» وهم بشر (مثل ستهانوف) كانوا يكرسون حياتهم كلها لعملية 
الإنتاج بشكل يفوق حدود طاقة البشر (وقد انتهت حياة ستهانوف بان ايت 
بالعديد من الأمراض, كما طهر أن كثيرا من بطولاتة كانت محرة اكاذيت إعلائية): 
كما أن كثيراً من نظريات الإدارة في الولايات المتحدة ذات طايع سنغافوري 
واحدي كامل. فهي نظريات تدعو إلى إخضاع جميع حركات العامل وسكناته 
للدراسة حتى يمكن توظيفها تماماً في خدمة الإنتاج لكي يصبح الجميع أبطال 
إنتاج. وتقوم الإعلانات التليفزيونية بتخويل الجمية ايضًا إلى أبطال استهلاك 
والدعوة إلى الوق الشرق اوسطية في عالمنا العربي الإسلامي هي و 
لتحويل الإنسان العربي الإسلامي إلى إنسان سنغافوري بحيث تتحول كل بلادنا 
إلى بوتيكات وسوبرماركتات. 


ب) اللحظة التايلاندية: نسبة إلى تايلاند. وهي بلد آسيوي أصبح قطاع البغاء فيه 

ف اهل مصادر الدخل القومي وتكوّن فيه لوبي قوي من ملوك البغاء 
بالا حتى أصبح من المستحيل الآن تذثّل تايلاند بدون هذا القطاع البالغ 
الأهمية. واللحظة التايلاندية تعبير عن الإنسان الجسماني حيث يتحول الإنسان 
تماماً إلى أداة للمتعة (في عصر ما بعد الحداثة والاستهلاكية العالمية). وإذا كانت 
الدعوة إلى تجويل كل البلاد إلى تايلاند اة صعبة: إذ يفزع الناس من نزع 
القداسة تماما عنهم: إلا أن الحديث عن السياحة وتطوتر القطاع السياحي ية 
عادةٌ نزعة تايلاندية عميقة يتحاشى الجميع مواجهتها. 


ج) اللحظة النازية (والصهيونية): وهي أهم اللحظات النماذجية وأكثرها مادية, 
لأنها تعبير مباشر عن الإنسان الطبيعي/المادي, الإنسان كمادة هحضة وكقوة 
إمبريالية مادية كاسحة. فالمجتمع النازي کان يغتبر الإنسان كائناً طبيعياً مرجعيثة 
النهائية هي الطبيعة/المادة ومرجعيته الأخلاقية المادية هي إرادة القوة, ولهذا 
نظر الى البشتر جميعا باعتبارهم فادة 'اشتعمالية :يمكن توظيفها ويقوم. الاقوق 
والأصلح (من الناحية الطبيعية/المادية) بهذه العملية لصالحه. ومن هناء تم تقسيم 
النتكر:.من متخلور ماد رسد :إلى اشخاص تافعين واشخاض 1 نافعین» وتقدرّر 
إبادة بعض غير النافعين منهم ممن لا يمكن إصلاحهم وتحويلهم إلى عناصر 
منتجة, وذلك بعد دراسة علمية تمت من منظور مادي علمي رشيد. 


ويمكن القول بأن معسكر الاعتقال هو مجتمع واحدي مادي نماذجي تم التحكم 
في كل شيء داخله, وضمن ذلك البشرء مدقت عليهمق: تمازج ريا صية ضارمة 
ذات طايع هوبزي وإسبينوزي تم تطهيرها تماماً من ظلال الإله فلا رحمة فيها ولا 
تراحم, ولا مجال فيها لآبة غائيات أ و مرجعيات إنسانية لأنِ المرجعية الوحيدة هي 
المتفعة المادية و|زادة ا لقوة. ولذا ا كل اسان رقما ن يمكن :دار 
المعمبيكر بكفاءة شديدة::وتجةل الإنسان الى مادة اسعهالية ولد مها الظاقة 


(عمالة رخيصة) أو سلع (تحويل العظام إلى سماد, والشحوم الإنسانية إلى 
صابون, والشعر البشري إلى فَرّش... إلخ). وعلى هذا النحو, تم تعظيم الفائدة 
ورھلږ دم 


وبالمثل, لا تُعتبّر اللحظة إلصهيونية انحرافاً عن الفكر العلماني الشامل 
الإمبريالي, بل تمثل تبلوراً حاداً له. فانطلاقاً من الطبيعة/المادة باعتبارها 
المرجعية النهائية المادية ومن إرادة القوة وأخلاق الغاب (باعتبارها المرجعية 
الأخلاقية المادية) نظرت الصهيونية إلى فلسطين باعتبارها أرضاً بلا شعب (أي 
انها استيعدت العنضر الإتتباني منها) وخولت كل شتيء إلى:مادة: فأصبحت 
فلسطين أ رضا تُستعّل, وأصبح الفلسطينيون أنفسهم مادة بشرية نقل وتُباد 
وتستعّل. ا التهود إيضا مادة بشرية يتم تخليص أوربا منها عن طريق نقلها. 
ولحظة تبلور النموذج الغلماني. هي عاذةٌ - كما أسلفنا ‏ لحظة ترانسفير: حيث 
نضح كل دي فابلا للاستعمال: والتفل. 


واللحظات النماذجية الثلاث (السنغافورية والتايلاندية والنازية) ليست منفصلة 
تماما فهي جميغاً لا تعترف الا بالطبيعة/الماذة والواحدية: المادية وتخول الإنسان 
إلى مادة نافعة وتنزع عنه القداسة وتعريه من إنسانيته (بالإنجليزية: دي نيود ع0 
«(nude‏ وهو ما نسميه «الإباحية المعرفية» حيث لا حرمات ولا مطلقات, وحيث 
يترك الإنسان عارياً تماماً أماة مؤسسة قوية تدور في إطار المرجعية المادية 
الكامنة والنفعية الداروينية التي تقوم بحوسلته وتوظيفه. فإذا كان العالم مادة, 
وإذا كانت كل الأمور متساوية, والإنسان مادة لا قداسة لها ليس إلاء ولا توجد 
سوق مرجغيات أخلاقية مادية. فإن النشاط الجسني - عل سبيل المثال - مجرد 
نشاط ماديء, شأنه شأن النشاط الاقتصاديء ومن ثم يمكن النظر للطاقة 
الجنسية للإنسان باعتبارها طاقة طبيعية/مادية يمكن توظيفها داخل إطار السوق 
والمصنع, أي أن تصبح الطاقة الجنسية مادة إنتاجية استهلاكية. . ومن ثم يمكن 
أن تظهر تجارة/صناعة البغاء. وتصبح البغوة من أدوات الإنتاج: وهي في الماخور 
(في تايلاند أو في أي مكان لا تختلف كثيراً عن أبطال الإنتاج في المصانع 
النسوفتية أو الأخريكية ولا عدن التيتودى: او السلاقي أو المعوفين قن 

مع كرات الاعتقال. ]د حول الجمعة إلى هاذة اسع اله و طا نة مخض: 
فالإنسان في اللحظة السنغافورية يتحول إلى طاقة إنتاجية وإلى قدرة شرائية 
تصب في عملية الإنتاج والاستهلاك القومي.بينما يتحول, في اللحظة التايلاندية 
إلى ظافة جنسية تقدم حدماتها للمشستهلكين من السياء: فتحسن الدخل القومين 
وتعد له فان المدفوعات لحسات الوط وف اللحظة انارت والصيعونية: 
يتحوّل الإنسان غير النافع (اليهودي كمادة بشرية فائضة) إلى مادة استعمالية 
تزداد إنتاجيتها في معسكرات الاعتقال والسخرة أو في الدولة الصهيونية أو يتم 
التخلص متها في :مغسكرات:الإبادة حتسب مقتصيات الأمور (الأمر الذي تفيد 
الاقتصاد الوطني كثيراً). 


ونحن نعرف تماماً, من خلال معرفتنا بالترشيد الإجرائي أو الأداتي, وأخلاق 
الصيرورة, أن طبيعة العمل والهدف منه ليست لهما أية أهمية, فالمهم هو كيفية 
إدارته (الأداء والإجراءات) وكيفية توظيف الطاقة البشرية بأقل التكاليف 
أعلن غابد وذو أن المجتمع الأمريكي"الرشعد شارك في :هذه الرقيةة أوغلف 


الأقل قطاعات مهمة فيه, فحينما قبض على السيدة سيدني بيدل باروز 5۷۵8¥ 
Biddle Barows‏ (وهي سيدة من أسرة باروز الأرستقراطية العريقة, التي أتى 
مؤسسها على سفينة الماي فلاور, أول سفينة نقلت المهاجرين الإنجليز إلى 
الولايات المتحدة): وجينما و حهت إليها تهمة إدارة خلقة دعارة في نبويورك: 
انطلقت من رؤبة واحدية مادية صارمة ترفض أي تجاوز أو ننائيات أ وکا ت 
وبينت بما لا يقبل الشك أن الدعارة عمل استثماريء بيزنس 655أ05ا0 (وهذا لا 
يختلف عن خط دفاع أيخمان عن نفسه, وهو أنه موظف حكومي ينفذ ما يَصدُّر 
له من اوامر). وبعد فترة قصيرة من التردد, نفض الناس عنهم أية مرجعيات 
فيتافنزيفية متخلفة وتفلوا الرونة الواحدية المادية واستظاعوا أن ينظزوا الى 
سيدة الماي فلاور بشكل موضوعي: وتحولت قصتها من قصة صاحية ماخور, إلى 
حياة ؛ الما فلاور هوام أو حياة 500 بيدل ارز eT‏ ا هذا الكتاب ر 
من أهم الكتب المُتداولة وحققت المؤلفة أرباحا خيالية منه (كما هو الحال دائماً 
مع مثل هذه الكتب في عصر الفضائح والترشيد الإجرائي). وبعد ذلك بعامين, 
صدر كتاب لنفس السيدة, وكان اك إجرائية, فقد كان ر يسمى آداب الماي 
فلاور: قواعد السلوك للراشدين المثقفين 106 Mayflower Manners: EiqU®e‏ 
.Consenting Adults‏ وعبارة " كونسنتج ادلتس " التي ترد في العنوان هي عبارة 
قانونية تشيرز إلى أي تتبخصين مالغين يفازسان الجنسن معا برضاتهها:.ولذا 
فعملهما شأن خاص بهما. وفي هذا الكتاب قامت المدام الواحدية المادية 
الصارمة بتعليم النساء كيفية التصرف بلباقة في الفراش, باعتبار أنها راكمت 
الكثير.من المغرفة في مجال تخخّصها. .وبعد ذلك بغام.واحد.:قامت نفس السيدة 
الرائدة ف في مجالها الموضوعية في أدائها بتدريس مقرر في إحدى المدارس 
الحرة. عن هذا الموضوع.. ولا ندري هل ستتقل: إلى المعاهد العليا وا كامات 
البخوث الفتخصصة أم لا؟ وهل سوسس تخضصا أكاديميا خذيدا؟ وعلي كل 
تقوم إحدى مؤسسات الرفاه الخيرية (المجانية) في أسترالياء توفي إحدى 
تدريبية للبغايا حتى: تمكتهن تحسين آدانهن في سناعات الل الشاقة والمضنية. 
وحينما سئل أحد مسئولي الدورة عن الحكمة من وراء ذلك, أجاب بحياد شديد 
رش بان التخضص هو إحدى.سمات الغضر وان كثيرا من عاملات: الجنس لا 
يعرفن قواعد الصحة التي يجب مراعاتها ومناهج الأداء المختلفة وحقوقهن 
وواجباتهن (وهذا هو قمة الترشيد الأداتي). 


وتلاعظ علمنة المضطاحات المستخدمة في وضف عملية تول الإسبان 
المتكامل المركب إلى إنسان طبيعي وظيفي ‏ اقتصادي سنغافوري ‏ جسماني 
تايلاندي ‏ إمبريالي نازي آ وى وهذا اف مُتۆّقع تماما متسق مع نفسه» 
فاللحظة العلمإنية الشاملة النماذجية هي لحظة تشيِّوْ كامل وواحدية مادية, 
ولذا فإن ما تضل» لوصف الأشياء, يصلح لوصف الإنسان, واللغة المحايدة تجعلنا 
ننسی إنسانية الإنسان. فلم يكن النازيون يتحدتون, مطلقاً عن "الإبادة' ' وإنما 
عن "الحل التهائي". ؤلم تكن أفران الغار" شوى "أدشالش 'تستخدم من أجل 
الصحة العامة. ولا يتحدث الصهاينة عن فلسطين وإنما عن الأرض التي جاءوا 
"لزراعتها "لإ لاغتصابها). ولا يتحدث أحد أثناء اللحظة السنغافورية عن توظيف 
الإنسان وتسلعه وإنفا عن تخسن سوق المعيشة وزيادة الاتاچ وور 


الرفاهية والرخاء لأكبر عدد ممكن", دون أية إشارة للأبعاد الكلية والنهائية. وتحييد 
المصطلحات في حالة اللحظة التايلاندية يستحق قدراً من التوقف, فإذا كان 
تحييد المصطلح في حالة اللحظة النازية ماساوياء e‏ ولا شك كوميدي. إذ 
يتحول البغاء إلى أهم القطاعات الاقتصادية (كما هو الحال في بعض الدول 
الأسيوية). ومن ثم, تصبح البغيٌّ (التي يُقال لها في اللغة التقليدية «بروستيتيوت 
عألاأنا0/05») في بداية الأمر مجرد عاملة جنس (بالإنجليزية: سكس وركر Sex‏ 
'ع011). عضو في البروليتاريا الكادحة تقوم بنشاط اقتصادي منتج, ثم تتحول 
بالتدريج إلى بطلة قومية. وبعد قليل, قد يصبح من واجب الجميع أن يؤدوا 
واجبهم القومي بتجريد كامل وحياد شديد. (والعياذ بالله). 


ولكن ليس بإمكان أحد أن يتحلى بمثل هذه الشجاعة وهذا الحياد (إلا فيما ندر) 
فالبن ‏ والحمة لله لا يمكتهم تزع القذاسة كن ذواتهم تفاما وببساطة: 


الباب السابع: الثنائية الصلبة والسيولة الشاملة وما بعد الحداثة 


الواحدية الذاتية والموضوعية والثنائية الصلبة: نمط حلولى مادى 
عام 

اللا الشاملة (وحدة الوجود المادية) هي منظومة حلولية كمونية تتبع نفس 
نمط النماذج الحلولية الكمونية الواحدية المادية. وتصاعد معدلات العلمنة 
والتحديث هي في جوهرها تصاعد معدلات الحلولية الكمونية, ومن ثم نجد أن 
متتالية الحلولية الأساسية (واحدية ذاتية - واحدية موضوعية ثنائية صلبة تمحى 
لتهيمن الواحدية الموضوعية المادية ‏ الانتقال من الصلابة للسيولة) تتبدى 
حلقاتها داخل الفكر والمجتمع العلماني. وتبدأ المتتالية بإعلان أن العالم (الإنسان 
والطبيعة) يحوي داخله ما يكفي لتفسيره وان هناك كلا ثابتاً متجاوزاً ذا عرض 
وغاية, ولكنه رغم أن هذا الكل يتسم بالتجاوز إلا أنه يوجد داخل عالمنا المادي 
(الحياة الدنيا) في الزمان والمكان. هذا يعني أنه يوجد نقطتا انطلاق للمنظومة 
التخديثية: الذات والموضوعء أو الاساتن والطبيعة. 


1 الواحدية الذاتية: وتنقسم إلى عدة مراحل: 
أ) الواحدية الإنسانية (الهيومانية(: 


نقطة الانطلاق الأولى لمشروع التحديث والعلمنة الغربي هي الإيمان بصرورة أن 
يواجه الإنسان الكون دون وسائط, حرا تماما من قيود الحضارة والتاريخ 
والأخلاق, يرفض 7 غيبيات اه ثوابت ت أو مطلقات متجاوزة لعالمه المادي ولحدود 
عقله. فالإله إما غير موجود وإن وجد فهو لا يتدخل في شئون هذه الدنياء ويتركها 
للإتسان بسيرها حنست ما براه وهو إنسان متم ركز تغاما خول ذاته التي لا جدود 
لها ولا قيود عليها, يرفض كل القيم القبلية والتعميمات والتجريد, يعيش حسب 
قوانينة الخاضة القريدة التابعة من ذاتف فهو مرجعة داه ومقافن كل شىء لا 


فشكن فخا نه ابه معايير خاصة. والعقل بوسعه من خلال التعامل مع الواقع 

الطبيعي والتاريخي, ودون أية :جاجة إلى وحي. الهي: أن يصل إلى تفسير كلي 

شامل لهذا العالم وأن يولد المنظومات المعرفية والأخلاقية والجمالية اللاريقة 

لأن يسير حياته. وهذا يعود إلى وجود تماثل كامل بين قوانين العقل وقوانين 

الطبيعة. وعقل الإنسان الرشيد يولد لغة رشيدة, يمكنه عن NNE‏ 

والحوار ومراكمة المعرفة, ويمكنه أن يدرس التاريخ ا احتكاك الإنسان 
بالطبيعة) فيزداد الإنسان وعياً وإدراكاً لما حوله ويزداد تقدّمه. 


كل هذا يعني وجود حقيقة كلية (قصة عظمی) وان الإنسان هو الذي يدركها 
ويعيهاء فهو إذن الكل الثابت المتجاوز. لكل هذا يعلن الإنسان أنه سيد الكون 
والمخلوقات بلا منازع, ومركز العالم, بلا منافس, يتجاوز كل لشيء ولا يتجاوزه 
شيء, لديه نزعة بروميثية فاوستية لأن يبتلع الكون بأسره ويهزمه ويُسخّره, فهو 
إنسان إمبريالي كامل, الطبيعة بالنسبة له مجرد مادة استعمالية 

رقا ويخوسيلها. انظطلاقا من:هدا الاقتراض: يحاول د اسان ان وک 
حوهرة الإسناني (المستقل عن الطبيعة, الشابق عليها): وأن بتجاوز 
الطبيعةالقادة: بل ظبيغته: الفادية نفسها: بقوة إرادته. وان يفررض داتة الإتسائزة 
عليها» اسم إتنتنانيتنا الميتشتركة: أى :اسم الإستانية جمعاء (تأليه الإنسان وإنكار 
الطبيعة والإله). وقد ولد من رحم هذه الرؤية المشروع التحديثي في مراحله 
البظولية الأولى: والفكز الإنساني الهروماني وفكر جركة الأسقتارة: 


ب) الواحدية الإمبريالية والعزقية: 


نخدت الاتشنان الذى و كد جوهره الأنساتي تاشم كل البشر: ولكن. فى عياب أنه 
مرجعية متجاوزة لذاته الفردية, ينغلق الإنسان على هذه الذات, فيصبح تدريجياً 
إنسانا فردا لا يفك ر إلا في مصلحته ولذته. ولا يشير إلى:الذات الإتسانية وإنما إلئ 
الذات الفردية. حينئذ تصبح الذات الفردية, لا "الإنسانية جمعاء", هي موضع 
الحلول, فيؤله الإنسان الفرد نفسه في مواجهة الطبيعة وفي مواجهة الآخرين 
ويصبح إنساناً إمبرياليا. وحينما يستمد هذا الإنسان الإمبريالي معياريته من ذاته 
الإعيريالة الي تسعد الا رين هة سانا فتضرنا يعاول إن ر دالا رين 
ويوظفهم, بل يوظف الطبيعة نفسها لحسابه. وهنا تظهر الثنائية الصلبة, ثنائية 
الأنا والآخر (تأليه الإنسان الغربي وإنكار الآخرين(. 


2 الواحدية الموضوعية المادية: 


نقطة الانطلاق الثانية المشتزوع التخويت والعلمقة الغرية هى الظييعة/المهادة: 
التي تصبح هي الأخرى مرجعية ذاتهاء وموضع الحلول والكمون, ومركز الكون 
(اللوجوس). قوانينها تتجاوز كل شيء ولا يتجاوزها شيء, وهي قوانين لا هدف 
ولا غاية, ولا تمنح الإنسان أية أهمية خاصة:, وهو ما يعني أسيقية 
الطبيعة/المادة على كل شيء, وصمن ذلك الإنسان, كما يعني أن الكل الثابت 
المتجاوز هو في واقع الأمر الطبيعة/المادة (تأليه الطبيعة وإنكار الإله والإنسان). 
ومن ر حم هذه الرؤية:ظهرت الانشتارة العظلمة: التى ترى أن المشروء 
التحديثي (في إطار العلمانية الشاملة) هو في جوهره مشروع تفكيكي لا يؤدي 


إلى تأكيد مركزية الإنسان وإنما إلى رده إلى ما هو دونه (الطبيعة/المادة). وإلغائه 
اتنتناناً عقلانيا'مادياً حقا كما ركه فعلية ان تى رؤية كلمية مادية مؤضوعية 
تجاه ذاته الإنسانية. ولكن المعرفة العلمية المادية معرفة موضوعية تنيع من 
نموذج الطبيعة/المادة, ولذا فهي ترفض الغائيات الإنسانية والخلقية. والحقيقة 
العلمية المادية منفصلة تماما عن القيمة, والعقل (المادي) الذي يقوم بعملية 
مراكمة المعلومات وتطبيقها أداة تفكيكية لا تحترم الخصوصيات والأسرار ولا 
تهتم إلا بالتشابه والتجانس والنفع. وهذه المعرفة العلمية المادية (رغم تجاوّزها 
للانسان وعدم اكتراتها به) طق على الإنسان لترشيده وترشيد حباته ثم 
لتفكيك العالم وتفكيك الذات الإنسانية. 


وتنشأ في إطار هذه المنظومة التحديثية العلمانية الشاملة, ذات نقطتي البدء, 
نائية عاب محل استقطاتب بن نين تصود جر اله ج الفتمر كر حول الات 
الإنسانية (المتألهة المطلقة المغلقة) التي تصيح مرجعية ذاتها ومرجعية الكون, 
والنموذج المتمركز حول الطبيعة/المادة (المتألهة المطلقة المغلقة) التي تصبح 
بدورها مرجعية ذاتها ومرجعية الكون. 

ولإلقاء مزيد من الضوء علي عملية الصراع بين النموذجين في مرحلة الثنائية 
الصلبة (التمركز حول الذات والتمركز حول الموضوع). سنورد بعض معالم كل 
نموذج وتجلياته. وسنرمز للتمركز حول الذات بالحرف (أ) والتمركز حول 
الموضوع بالحرف (ب): 


1 التشفركر حول الذا ت ووهم انتضان الذات على الموضوع :والواحدية الذانية: 
الإنسانية الهيومانية والإمبريالية (تأله الإنسان وإنكار الكون). 


ب) ذوبان الذات في الطبيعة تدريجياً واختفاؤها وانتصار الموضوع وهيمنة 
الواحدية الموضوعية المادية (تاليه الكون وتكيف الإنسان مع الطبيعة وإذعانه لها, 
وإنكار الإنسان). 

2 أ) مركز الكون كامن في الإنسان, والإنسان مرجعية ذاته. 

ن) مزكر الكواة كا من فى الظطيعة: والطبيعة مرجعية كل شىك وصون ذلك 
الإنسان, ولذا يفقد الإنسان مركزيته. 

3- أ الإنسان مقياس كل لشيء, والإرادة هي إرادة القوة. 

ب) القوانين الواحدية المادية تسري على الإنسان سريانها على الطبيعة. 


4 أ) الطبيعة مادة يُسخّْرها الإنسان لاستعماله (فهي مجرد وسيلة بالنسبة 
للإنسان). 


ن) الاسنان جرع تفن الطبيفة»:ولذاقهو بحر فى.خدمة الو وع وجول 
الإنسان (الغاية) إلى مجرد موضوع. 


5 ]) الذاتية الكاملة والاهتمام فقط بالعالم الجواني وبخبايا ذات الإنسان وأبعاده 
المركبة والمظلفة: 


ي) |الموضوغية العصفعة: والاهياة فط بالعالم البزانئ ومشظة الأشياء 
وبالسلوك. 


6 الخضوضية التفوظة ورفض كل التخر ةذ ات اغمات :و الاضوان فلن 
الشواهة المادية المحسونية: 


ب) العمومية المفرطة وتقبّل المجردات والكليات اللاإنسانية والإذعان لها. 
كما يأخذ الصراع بين النموذجين الأشكال التالية: 

7 ) الصدفة وعدم التحكم واختفاء المعيارية. 

ب) الضبط الكامل للواقع والتحكم فيه والمعيارية الصارمة. 

8 أ) الإبهام وعدم التحدد وعدم الفهم والشك الكامل. 


ف الوضوخ الكامل والتحذة الموضوعي: والفهم الكامل لغالم الأشياء: واليقينية 
الكاملة. 


9 أ) التعددية المفرطة وزيادة المعطيات الحسية. 
الفط :و ظلهور خضارة فطع الان 


ولكن :رغم الضراغ ن الطروفين برعلل هفاك مركي واعدء إما الإنسان أو 
الا المادة. دو مهدر ال د وال ال كو الكل ال ت المتحاور الان 
الى /الفادف الدىي تفم نطقت شمات الكل قى الم الهيتافيريفية. 


الواعدية الذائية والعوضوعية والتنائية الضلة فى الخضارة العريية (غضرز 
التحديث والحداثة) 
نمط الواحدية الذاتية والموضوعية والثنائية الصلبة هو النمط السائد في الحضارة 
الغربية الحديثة منذ عصر النهضة حتى منتصف الخمسينيات تقريبا (حين تبدا 
المرحلة السائلة الشاملة). ويتبدى النمط في المفاهيم الفكرية السائدة والتطور 
التاريخي والواقع الاجتماعي والحضاري اليومي. ولنا أن نلاحظ أن الطبيعة/المادة 
تتحول إلى المطلق العلماني والتنويعات المختلفة عليه (الحتمية التاريخية ‏ حركة 
ار - إرادة الشعب ‏ الفولك ‏ إرادة القوة ‏ عبء الرجل الأبيض - الدولة. 
السوق/المصنع ‏ قوانين العرض والطلب). أما الإنسان فبدلاً من أن 
يصب عر 1 الطبيعي/المادي ا يصب الإنسان الاقتصادي و الإنسان 
الكسمابي :أو الإسان الاشتراكي أو الإنشان العومي. ورغم. تغثر الأشيماء 
فالمسميات واحدة والنمط واحد: فالإنسان (القومي أو الاسشاك يحاول أن 


نوكه دات سكل خظلق وهي د الأمن أن شو عت في احدى المطلقلات 
العلمانية يتشكل كامل: وفي هذا المدخل ستحاول أن تدرسس تبديات التفط عل 
هذه المستويات الفكرية والتاريخية والاجتماعية وسترمز للتمركز حول الذات 
الإنشائية بالحرف (0 والتمركز حول الفوضوع الماذي بالخرف زب( 


1 النزعة الإنسانية والنزعة الطبيعية المعادية للإنسان: 


أ ) بدأ تاريخ الفلسفة الغربية الحديثة بالفلسفة الإنسانية الهيومانية التي تتمركز 
خول الإنسان وتضعة مكل كامل قوق الطبيفة, باعتبان أن له عقلاً قادرا على 
توليد معياريته وقيمه وغائيته من داخله يعيش في حالة حرية كاملة وإرادة واعية. 
فالانستانء أو الانسانية جمعاء. هي موك الخلول ومر كن الكوق. ثم حولت هذه 
الهيومانية تدريجياً إلى فلسفة إنسانية غربية متكبرة متعجرفة تحوسل الطبيعة 
وتحلم بالتحكم الكامل في الكون. ثم أضبح الإنسان الغربي هو وحده هذا المركر 
(فالإنسانية جمعاء, مفهوم ميتافيزيقي, ماهية وجوهرا, متجاوز لعالم 
الطبيعة/المادة: والزمان والمكان). . ومن ثم بدلامن توظيف الطبيعة وتسخيرها 
للرساتية جمعاء بذا الإنسان'القرني فى جو اة فة التو بالف ا نتم 
حفوقة الفطلقة ونام تقوقة الخضارىء حولت الهتومانية الى امبزرالية كا 
لا تعترف إلا بالقوة والتقوق الع قي ناعتبارها المعائير الوحيدة: وهكذا تدهورت 
الهيومانية الغربية إلى إمبريالية وعرّقية وعداء صريح للآخر وللإنسان ككل. 


) كانت لفل فة الف رة مغد الاه تكو وكا مت ك ا خول الططيقة/الماةة 
والإنسان الطبيعي (ماكيافللي هوير المادية الفيكايكة العدمية- التجريتية) 
ولكنه كان هامشياً. وبالتدريج, تراجع النموذج المتمركز حول الإنسان وتزايد 
التمركز حول الموضوع امت لامر بظهور نزعة واحدية مادية معادية للإنسان 
الهيوماني القائل يخرية الاسنان وتفقدرتة على توليد معيارتة وغائياتة من دا جل 
أنه وين له أن الطريق الوحيذ آمامه هو أن تذعن للقوانين الماد تة الختمية 
الفتفصلة عن القيم والغائيات الإشانية (وهو فابيعتي النفي الكافل للخرية) وان 
يستمد منها معياريته. ثم سادت النماذج الكمية التكنوقراطية. 


2 المفهوم الكالفني للإله: 


أ ) الإله ‏ 3 يعبر عن نفسه في شواهد مادية محسوسة تزيد يقين المؤمن ن بخلاصه 
واصطفائه - وهو أله يذؤت في الأفراد.ويتجسيد.من خلالهم (انتضار الذات(. 


ب) الإله لا ب تسبر له غور فهو يختار من يشاء ومتى يشاء دون سبب واضح, ولا 
الافراء دل و ول ااا اسار ا ا 
الذات(. 

3 الإنسان البروتستانتي: 


أ) هو فرد مختار يغزو العالم باسم الإله (فهو تجسّد للإله). واثق من نفسه ومن 


مقدرته على الغزو (تمركز حول الذات(. 


ب) ولكنه فرد يعيش في حالة عدم أمن وفي خوف كامل مما حوله, فهو غير 
متأكد من رضاء الإله عنه ومن الخلاص؛ وهو دائم البحث عن شواهد في العالم 
المادي تقوم دليلاً على هذا الرضا وهذا الاختيار. والثروة من أهم علامات الاختيار, 
ولدا فهو يلهث.دائما وزاءها'لا يكف عن مراكمتها (تمركز حول الفوضوع (. 


4 ثنائية العقل الإمبريالي النيتشوي والعقل الأداتي البرجماتي 
(النفعية الداروينية(: 


ا تظح العقل الماوف أن يتظر إلى تفه باعتارة تخد ا لقواتية 
الطبيعة/المادة: وللمعيارية المشتقة منها والتي تتجاوز القيم والغائيات الأخلاقية 
والإنسانية. ولذا يتخلى هذا العقل تماماً عن مفهوم الإنسانية العامة أو المشتركة 
أو الإتسانية جمعاء باعتيازة مفهوماً غائياً أخلاقيا ميتافيزيقياً يمثل. شكلاً من 
أشكال الات داخل خركة الفادة ,وضيرورتها:. وشكلا من أشكال التجاور لعواني 
الطبيعة/المادة. ويعلن هذا العقل أنه فوق الجميع وة مرجعية ذاته, ويصبح من 
حق العقل الإمبريالي المطلق أن يفعل ما يشاء للدفاع عن مصالحه وتحقيقها, 

ومن ذلك توظيف الآخرين وحوسلتهم. هذا العقل الإمبريالي هو عقل السويرمن 
من أعضاء النخبة. ممن هم فوق الإنسان. ولكن العقل الإمبريالي الذي يُوظّف 
يفترض وجود المادة التي توظف, ومن هنا يظهر العقل الثاني. 


تا العقل المانة يمكتة أن نفظر الى تقسية اعمان أن :وظيفةة"الأسادية هى 
التكيف مع المعيارية الطبيعية/المادية والإذعان لقوانين الطبيعة/المادة, وحينئذ 
يصبح العقل المادي عقلاً أداتياً. أي عقل السبمن من أعضاء الجماهير. ممن هم 
دون الإنسان الذين يؤدون ما يوكل لهم من أعمال ويُوظفون في خدمة 
السوبرمن دون تساؤل عن المضمون الأخلاقي والإنساني للأوامر التي أتتهم من 
عل. وهؤلاء السبمن لهم أسماء برجماتية مختلفة: الإنسان البرجماتي ‏ الإنسان 
الوظيفي - الإنسان ا الإنسان ذو البُعد الواحد ‏ الإنسان المُرشد 1 
فوكد | يورك اوو ا سيد 


5 السوبرمان 500061-10 )بالألمانية: أوبرمنش 1501 (ما 
فوق الإنسان) والسبمان sub-man‏ )بالألمانية: اونترمننتش 
5 (ما دون الإنسان( : 


أ( بُلاكظ ظهور شخصيات بطولية خارقة ذات إرادة مستقلة مثل الزعامات 
الكاريزمية العلمانية.التازيخية:(المخلض العلماني: هتلردرويسوير د استالنن: 
فورد 9 روكفلر). وتظهر شخصيات ممائلة في الأذب والسينما (فاوستوس . - 

كبث ‏ بروميثيوس - باتمان ل 7 - طرزان). وقد ظهر في عصر النهد 
دون كيشوت الذي يتم ركز تماما حول ذاته ولا يرى إلا طواحين الهواء غير 
الموجودة وعالم الفروسية والمثاليات الذي انقضى. 


ف اط هوو جات فة له لا قلاف مما ن ماخر لها من 
اوامر ولا تتمتع باية مقدرة على التجاوز, وايخمان هو مثل تاريخي حيد لذلك. 
وكذلك الإنسان العادي في الأدب الواقعي, والشخصيات التي تحاصرها ظروفها 
الاجتماعية أو الوراثية. ومادونا إنسان طبيعي تماماً لا تعاني من أي تركيب. كما 
مرت ضا دون الإشناق (ذراكيول یاک اوی ننه كوه اله کا 
ظهر دون كيشوت في عصر النهضة, ظهر معه سانخوبانزا الذي لا یری إلا 
حماره, والطريق عند قدميه, ومصلحته المادية. 


6 حلم اليوتوبيا التكنولوجية (ونهاية التاريخ(: 


أا يجلم الاتسات بعالم منظم تفاما خاضغ للقواتين التق :سيكشتيقها الإنسان 
ويتحكم فيها من خلال التكنولوجيا المتقدمة والتطور العلمي المذهل, فيصبح 
سيد الكونء وينهي الصراعات الطبقية والانحرافات الذاتية عن مسار التاريخ, 
وهي التارية كما تعرفه ونيدا نازخ جديد متظلم عفلاتئ. مقهوم تحدنفية الذاث 
بالموضوع والتاريخ بالطبيعة والفكرة المطلقة بالمادة (على حد قول هيج ل (. 


ب) يتحقق الحلم فيجد الإنسان نفسه يعيش في عالم تحكمه قواعد وإجراءات 
رورا فار هة وحين نتتخة الدات الموضوع ر شى كل الفوارق ينها 
نحي الذات موسوعا عه القواي الموجوعية أن أن «الموافى وال راءاك 
البيروقراطية الصارمة, ا وتتحكم فيها ولا يتحكم فيها وتسيطر عليه 
ولا شير علها داليوتؤيا التكنولوجية المروقواطية اله صحمة سور على 
الجميع ول س واا 


7 الاشتراكية الإنسانية والاشتراكية العلمية: 


أ) بدأ الفكر الاشتراكي بالحديث عن ضرورة الدفاع عن الإنسان الذي يتزايد 
اغترابه عن جوهره الإنساني في المجتمع الرأسمالي الذي يطحن الإنسان الفرد 
وتحيدة ونشئته ونفظهةوةدي الى اختفاتة: من خلال الات السوف.والعرض 
والظلت: وهن خلال وسائل الإعلام وهيمنة الدولة على الفرد. 


ب) وفي الوقت نفسه تُوجَّد داخل الفكر الاشتراكي منذ البداية اتجاهات علمية 
مادية (مرجعية كامنة) تتصارع مع المرجعية الإنسانية المتجاوزة. فبدا تهميش 
النزعة الإنسانية تدريجياً وتعاظمت النزعة العلمية المادية وانتهى ا 

الا شرا گی الخدت عن اسه الطف على الشعي واس ةة الحرت 

الجميع وضرورة التخطيط العلمي الشامل الصارم وإعادة صياغة 0 على 
هدي قوانينه المادية الجدلية التي لا تكترث كثيرآ بالإنسان الفرد. وتصل هذه 
التزعة العلمية إلى قمتهاءفي ممارفنات سثالين وفك التوتير. 


8 حركة التمركز حول الأنثى: 


أ) تبدأ الحركة بتمركز الأنثى الكامل حول ذاتها فترفض عالم الرجال تماماً 
وتطالب بتعديل التاريخ البشري واللغة الإنسانية, وتؤكد أن الأنثى هي الأصل 


وهكذا. 


ب) ينحل هذا التمركز ويذوب وتظهر الدعوة إلى الجنس الواحدي <اع75الاء ولذا 
بدلا من العرأة المتمركرة حول نفسها تتمركز حول شيء مجرد لا وجود له. 


9 النسبية الأخلاقية والمعرفية: 


0 النسبية الأخلاقية والمعرفية تعني أن الإنسان يحكم على الأمور بالطريقة التي 
هو وبما تمليه عليه مصالحه وتحفقق أقصى جربة لنفسه:ويدرك الغالم:من 
خلال ا" الإدراكية الخاصة (تمركز حول الذات). 


ب) ولكن هذا يعني ان الآخرين لهم نفس الحريات ويتحركون هم ايضا خارج اية 
حدود, ويعني سقوط أية مرجعيات أخلاقية متجاوزة:, وهو ما يعني سيادة إرادة 
القوة وانتشار حالة من الفوضى تنفي الحرية تماماً (التمركز حول الموضوع). 
كما أن الإنسان الذي يعلم أنه يدرك العالم من خلال مقولاته الإدراكية الذاتية 
يدرك انه ليس له فعالية حارج انه ومن ثم ققد اة في نفس وهر وتفقة 
قدرته على اتخاذ القرار. 


0 القومية الإثنية العضوية: 


أ) القومية العضوية هي قومية تمنح أصحابها حقوقاً مقرّسة مطلقة لا يمكن أن 
و ا وهي فريدة فى :خصائصها لا يمكن أن يضاهها أحد (تمركز 
حول الذات 


لا حقوق حول ا 


الأساسية الغربية I mS‏ الاق لا 


1 _ الإنسان في السوق الرأسمالية بين الحرية الكاملة والحتمية 
الشاملة: 


أ) الإنسان داخل إطار اقتصادي, فرد حر تماماً يذهب إلى السوق ليبيع ويشتري 
في حرية كاملة, ولا يمكن لأحد أن يتدخل في حريته (من الناحية النماذجية 
أمواله أو عدم استثمارهاء والعامل حر اا في بيع E‏ أ عدم تن بيعه. 


با اسان تفن افا وفيا و اط على السو لد ال 
الت رالات الر الل اسار لوانت ا رة 
الل راتا ااال ك ا اا دا ا 
بمارس إرادته الحرة. وكذا العامل, , فهو أيضاً حر من الناحية لنطرية. في أن يبيع 
والطلب. 


2 _ الإنسان في الدولة الاشتراكية بين الحرية الكاملة والحتمية 
الشاملة: 


أ) الإنسان في و ار هو إنسان يود أن يلغي الطبقات ويحقق . 


واستغلال. 


ب) ما حدث هو أن الدولة فِي النظم الاشتراكية تغولت ودعمت وجود الطبقات 


3 تنائية الحياة الخاصة والحياة العامة: 


أ ) بدأت الحياة الحديثة في الغرب بإعلان ظهور الإنسان الفرد الذي لا يذعن في 
حياته الخاصة لأبة قوانين, ولأ ينصوي داخل إطار أية مؤسسات ويتحقق رفي رقعة 
الحياة الخاصة خصوصيته وكفة ذه وإبداعه. وعلى المستوى إلاجتماعي, أعلن أن 

الا سان قاذر على ممارنية إتداعه واعفال عقلة:وهق ما نهكه من الوضؤل الى 

منظومات معرفية يمكنه من خلالها ترشيد بيئته ومجتمعه وذاته وتعظيم لذته 


ب) أحذت:غمليات الترنثنية.في التوسخ التدريجي ختى اقتخمت خياة الإنسان 
الخاصة واستعمرتها (على حد قول هابرماس)ء وتم إخضاعها للقوانين الرشيدة. 
العامة وكذلك تنميطهاء فظهر الإنسان ذو البُعد الواحد المتشيئ الذي لا يعرف أية 
خصوصية؛ إنسان بلا باطن, خاضع تماما لعمليات الحوسلة والتغير. ومن ثم, ادت 
عمليات الترشنيد إلى شيمنة الشمولية وتغْةٌ ل الدولة والمؤشسات البيروقراظية 
اللاأشخصية: على الانسان:: وتا ا التومية: وإعلان نها تة الثارية والإنسان: 


4 التقاليد (الموضة(: 


أ )عبر مسايرة التقاليد (الموضة) عن رغبة الإنسان العلماني (الطبيعي) في 
ا العتستمن والتدوع والتغيير عن ذاتم وإرادقة: وهذا تعبير عن التم ركز حول 


ك) :ولك هذه التفالئع (الموطة) ليست ثمرة الإبداء الشخصي اللإيشان: بل كوه 
مور ت ليست ملتزمة سوى بقيمة واحدة هي الربح, ولذا فهي تخلق جوا 
إعلاميا تجعل من القستحل على المرأة أن ترقض التقاليع (المؤضة): ونتم فير 


التقاليغ: (الموضة) شنو يهف فظنم الزح دون أك اعنبارات اخلافية أودينية أو 
اتشبانية. ولكن على الحميع أن يعمل ويكد ليحقق الدخل المطلوب لمواكية 
التقاليع (الموضة). بل يمكن أن يكون اثباع التقاليع (الموضة) تعبيراً عن محاكاة 
سات لارياء ممئلة مشهورة أو لاعب كرة ولا تجذ أن التمركر حول الذاك قد 
أدّى إلى فقدانها وإلى التمركز حول الموضوع. 


5 الجنس العرضي: 


أ( من يمارس ار الكو إنسان (طبيعي/مادي )ا يكترث بالقهم الاجتماعية 
حول الذات). 


ب) ولكن الإنسان, بممارسته الجنس العرضي, يُسقط كل القيم الجوانية 
تُعبر عن خصوصيته وت ركيبيته وتفثّده (أي إنسانيته) e FE‏ 
وحسب ويتشيا ويُشْيّئْ الآخر (تمركز حول الموضوع). 


وما نهنا فى فده الفائية أنهاء سواء في تمركرها خول الذاك: اوفقي تفتركزها 
حول الموضوع, لا علاقة لها بالإنسان الإنسان, أي الإنسان ككائن اجتماعي حر 
متعين. فالإنسان المتمركر حول ذاتى شأته شأن الإنسان المتعركر حول 
القوضوعغ: لشن انشانا مركا متجاورا: 


والتفظ الذى باه (انششعاد الذات الإنشافة المركيةة متعدذة الأبعاة المتحاودة 

للطبيعة/المادة من خلال التمركز جول الذات الطبيعية: ذلك التمركز الذي يؤدق 
إلى ذويانها:في الموضوع وخصوعها للمرجقية المادية: النهاثية:فيسري عليها :ما 

بتسرق على الأشناء سن قوانين فتتمركر حول الموضوع) هو التمظ الكاكن ؤزاء 
معظم عهالنات العلمنة: فى مرحلة- الثنائية الضلية؛ فر كيرا من أشكالها. 


تقويض الذات الإنساتية وهيمنة الواحدية الموضوعية المادية 

لا تدوم حالة الثنائية الصلبة (الواحدية الذاتية مقابل الواحدية الموضوعية) إذ يتم 
محوها لصالح الواحدية الموضوعية إذ يكتشف الإنسان العلماني الحديث أنه 
اكتسب مركرية في الكون من خلال نيه تموذج الخلولية الكفونية: إلا.أن هدة 
الرؤية نفسها تؤكد أن كل شيء كامن في هذا العالم في حركة المادة وقوانينها. 
ولذا فالمبداً الماد الواحد المحرك للكون يساوي بين الإنسان وكل الكائنات 
الأخرى ويسوي بينهم, فلا فارق بين الإنسان والشجرة, أو بينه وبين الحشرة. 
وانطلاقاً من نفس الحلولية يكتشف الإنسان لش e‏ اله خاو ر لهذا 
العالم. فأصله طبيعي/مادي لا يفصله فاصل عن الطبيعة/المادة. فمهما حقق من 
تجاوز لها فإنه (في نهاية الأمر وفي التحليل الأخير). شأنه شأن كل الكائنات 
الأخرى, يعيش داخل الطبيعة/المادة, داخل الزمان والمكان, وحتى رغباته النابعة 
من صميم ذاته, هي رغبات طبيعية/مادية حتمية, لايستطظع :ان يتحكم فيها: فما 
تحكم فيه هو خصائضه الور اة :و دوا فة البيولوجية بوظروقه"الموضوعية اى أن 
الإنشان حينم يتمركز جول داته: إنما: بتمركر حول ذات طبيعية/مادية. 


وفي محاولته تحقيق هذه الذات يتزايد اقترابه وذوبانه في الطبيعة/المادة التي لا 
تكترث به ولا تمنحه أية مكانة خاصة, وعليه أن يذعن لها ويتكيف معها أي أن 
الإنسان تماما للمعايير والمنظومات الطبيعية/المادية: الكفية الهندسية: التي لا 
تكترث بفرديته اوخضوصينة :| وعاياثة: 

وقد قام مفكرو:الاستنارة المظلمة: بتوجية الضربات المتثالية'لمقولة الإنسان 
فأك هوبز أن الاتسان ذني لأخيه الإنسان وأن الواقغ إن هو الااخلبة ضراع 
يخوضه الجميع ضد الجميع. وتبعه كثير من الفلاسفة الماديين مثل إسبينوزا 

سام الى هب إلى أن“سلوكنا الاخلاقي: يمكن تفستيره ماديا في"إطار الستقعة 
واللذة ثم داروين الذي ذهب إلى أن عالم الإنسان عالم حركة وصراع وان 
الإتسنان لا أصل إلهي له: فهو سليل القرودء ثم ماركس الذي اكتشف أن المجتمّغ 
حلية ضراع خاضع لحتميات فادية اقتضادية: وفرويد الذي أكد لا أن .ما يحركنا فو 
أسايما لا وعينا وان لا وعينا تحكمه:قوى مظلمة مل الجنسق: وذفت أيضاً إلى أنن 
ا ا ل ل ويونج الذي قال إن لا 
الإسيان وآن ال سان ل يتخدت من خلال اليد واتتهى الأمر أن أعلن فوكوة 
موث الانسان؟ وھک ا نم صرب الانسينان: وتفكيكة انظو لوحا (فالاتسسان إن هو ]الا 
مجموعة من الدوافع: المادية والاقتضادية والجئسية لايختلف في سلوكه عن 
شلوك أي 'حيوان. أ عجم): وا سستمو لوحيا (فادزاك الإنسان للواقة ليس عقلانيا واا 
تحكمه مصالحه الاقتصادية وأهواؤه النفسية). 


وإذا كان هذل هو منطق منظومة الحداثة الحلولية العلمانية الشاملة, فإن تطور 
الواقع وتشكله ساهم هو الآخر في تقويض الذات الإنسانية. إذ نجد أن مجالات 
الواقع أخذت تنفصل تدريجيا عن الإنسان من خلال تصاعد معدلات الحلولية 
والعلمنة. وقد لاحظنا أنه داخل منظومة الحلولية المادية اكت الطبيعة/المادة 
مرجعية ذاتها, غير مكترثة بالإنسان لا تمنحه اية مركزية, ويمكننا أن نلاحظ أن 
الشيء:نفسه ينطيق على مجالات:جناة الإنشتان المختلفة, اذ تصبح كل محال 


وقد بدأت المتتالية بانفصال المجال الاقتصادي عن المنظومات القيمية والغائيات 
الدينية ثم الإنسانية, إذ تحرّر المجال الإقتصادي من هذه المنظومات والغائيات 
ومن أية معيارية مستمدة منها, بحيث اصبح الاقتصاد هو نفسه موضع الحلول 
والكمون يحوي داخله معياريته وغائيته وكل ما يكفي لتفسيره. ويتم الحكم على 
عالم الاقتصادء في هذه الحالة, بمعيار مدى تحقيقه للأهداف الاقتصادية (متجاوزاً 
الجانب الديني والأخلاقي والإنساني تماماً). ويُشير عالم الاقتصاد إلى ذاته ويحكم 
على الإنسان ذاته حين يتحرك داخل عالم الاقتصاد بمعايير اقتصادية. وبذلك 
يتحوّل الإنسان من كونه غاية ومرجعية تتحرك داخل حاط لماي انض جره 
ألة أو وسيلة حين يتحرك داخل الحيز الاقتصادي. ثم تنفصل مجالات الحياة 
العامة الواحدة تلو الأخرى فينفصل المجال السياسي عن المنظومات القيمية 
والغائيات الإنسانية. لتصبح الدولة نهاية في حد ذاتهاء أي أنها تصيح موضع 

الحلول, ويُحكّم على المجال السياسي بمعايير سياسية, كما يُحكّم على الإنسان 


ذاه اتر فا م خن رل الال الفا شيا لف فة الا 
ويضبح العقل المتفضل عن القيم والعاتياف الست هو موضع: الحلول: ومعيا زية 
ذانه. وتتالى:المجالات وتساقط إلى أن يضح العلم مركن الكمون وموضعة 
الحلول المستقل عن القيم والغاتيات الإنشانية» وتحكم على بمدى تجاح العلة أو 
فهله داز ما محفقة عفن اهداق علميه مفحضة. .مل مراكمة المعلوماف 
واعراء التحاري:"التاككة" (يمقاننين علمنةبيظييفة الخال ا ويضبع العام 
مرخفية ذانه وتتفضل الكقائق تاها عن القيمة. وتاغل عملياث القلفية 
الشاملة وتتصاعد معدلات الحلول وتنتقل من الحياة العامة إلى الحياة الخاصة, 
قم عله الوجذان والأخلام (النورة الرؤهاسة - الأدت مر جعية دات الذات 
فرعي ذاتها) وشم علمنة الرغبات ا كن اللذة والإشباع n‏ واخيرا ر 
الحلول مهنا ورة ذاته, م على مقدار ak‏ أو فشله بمقدار ا يحفقه من 
أهذاف جنسية تخضة مثل اللدة. خارج أى:نظاق اجتماعي أو أخلاقي. :و هكذا 
تتفتت الحياة الإنسانية وتتحول جوانبها المختلفة إلى مجالات غير متجانسة غير 
مترانظة ويختقي الحيز الإنساتي: ويصبح العالم بالفعل:مادة سبية محايدة 
خاصعة لجحركة المادة وحسيب وتسيظر الواخدية الموضوعية الهادية الدى تسقيعد 
الح ا اساي اد نضح الغالم الموضوعى هو اللوخوس. 


وهكذا يختفي الإنسان الإنسان, الإنسان المركب الفرد الحر الواعي المسئول 
أخلاقياً. القادر على تجاوز ذاته الطبيعية/المادية وعلى تجاوز الطبيعة/المادة 
(والمطلقات العلمانية) وعلى اتخاذ قرارات تعبّر عن ذاته الإنسانية المركبة 
ويختفي الإنسان كمقولة مستقلة عن الطبيعة/المادة (والمطلقات العلمانية 
المادية المختلفة) وتختفي فكرة الإنسانية المشتركة المنفصلة كدر 
الطبيعة/المادة وبتم استيعاب الإشاني في الطبيعي ويظهر ما ر يسمى «الإنسان 
الطبيعي/المادي» (أو الإنسان الاقتصادي أو الإنسان الجسماني) وهو إنسان ليس 
فيه من الإنسان سوى الاسم, إنسان جوهره طبيعي/ماديء, إنسان ذو بعد واحد, 
ناطنه ميل ظاهر 6 يمكن تسوه ولد وجو سلقه هول :ون 


إن التحديث (في إطار العلمانية الشاملة )يَصدُر عن تأكيد زمنية ومكانية ومادية 
كل شيء, وإخضاع كل شيء. وضمن ذلك الإنسان, لعمليات الترشيد العقلاني ر 
المادي في إطار معايير عقلانية صارمة. وعملية التحديث متتالية تحققت تدريجياً. 
وتحققها التدريجي هذا يعني التصاعد التدريجي والمستمر للواحدية المادية إلى 
(الهيومانية) ل اد الإنسات وال وعن الإيمان بالثبات والتجاوز, دكي 
واقع الأمر تصاغد مطرة للواجدية القادية وف لكل الثثائيات.والخضوصيا] 
والهويات a‏ وتفكيك لمقولة الإنسان كمقولة لها حدودها المستقلة ‏ 
المتماسكة ليسقط الإنسان تماما في قبضة الصيرورة وزمانية ومكانية منظومة 
الحداثة العلمانية الشاملة. ولعل ما يُسقَّى التلاقي (بين النظم الرأسمالية 
والاشتراكية): وهيمنة التعادج البيروقراطية والكمية؛ وازاحة الإنسان: عن المركز: 
والتسلع, والتحييد. والتشيّؤء والاغتراب, ونزع القداسة عن العالمء وإنكار الجوهر 
الإنساني, والهجوم على الإنسانية المشتركة. والنظام العالمي الجديد... إلخ هو 
تعبير عن نفس الظاهرة وليس مجرد انحرافات عن مسار التحديث وعن جوهره. 


وقد عبّر رورتي عن هذا بأن وصف التحديث بأنه مشروع نزع الألوهية عن العالم 
(بإلإنجليزية: دي ديفيناء بزيشن بروجكت ]010[40 0011/101231100) وهو يعني ألا 
يله الإنسان شيئاً وألا يَعبْد شيئاً ولا حتى ذاته, وألا يجد في الكون أي شيء 
کنن او رياني | دحتي ی رباني. وهو له لا نوخي همد سات أ ومع ماف مق 
أى نوع فلا جاحة لتجاوز المعطى: المادى (الزماني المكاتي)فالإتسان يوجدافي 
عالمه المادي لا يتجاوزه, فالعالم مكتف بذاته, موضع الحلول والكمون وهو 
مُستقّر كل القوانين التي يحتاج لمعرفتها. ثم يبيّن لنا رورتي النتائج المنطقية لهذا 
الموقف يقولة "إن الخضارة العلماتية الحويئة لن تكتفي باسعيفاد فكرة القداسة 
أو بإعادة تفسيرها بشكل جذري, وإنما ستهاجم الذات الإنسانية نفسها كمصدر 
ا ي ستهاجم فكرة ك '.أو' ا 
E NS III ul‏ 


فين لنا زوزق بض النتا نح المعتطقية الأخرى للتحويت فى الأظان الفادف 
والعلماني الصلب, فالتحديث هو إيمان عقلاني مادي بالتقدم وإيمان بالمستقبل 
الذي سيتحقق فيه التقدم, الذي أصبح المعيار الواحد والوحيد. ولكن التقدم 
نفسه هو مجرد حركة وحركة مستمرة لا متناهية, ولأنها حركة في عالم المادة 
قلا مك أن حون لها أن غانيه. وهو ما يعني سقوط الثبات. 


وانطلاقاً من أرضيتنا الحديثة العقلانية المادية, فإن العقل سيقوم بعملية نقدية 
صارمة لمسلماتنا العقلية وموروثاتنا الثقافية ولن نقبل من التاريخ إلا ما يتفق مع 
نماذجنا العقلية والمادية, والرؤية التحديثية المادية تعرّف «الزمان» و«المكان» 
و«الآن وهنا» كمقولات مجردة» كصيرورة لا معنى لها كعلامة على ماديتناء ولكنها 
لا تقل الثارية أو الذات ولا تعرفقهما لأنهما يختويان مخزونا لقيم تغاين ها فن 
واقعنا المادي وما في نماذجنا العقلانية المادية وتتحداها. 


وعلى هذاء فإن التحديث (بالنسبة لرورتي وآخرين) هو نسيان نشط للتاريخ 
والذات: أي أنه تجريد للإنسان من ذاكرته التاريخية بعد أن خرذ من مكاتته 
الانظطولوجية: وهكذا بكم ضرت:الذات الانسانية وتفكيكها تماما ولم ى مث 
الإنسان شيء, لا مقدرته على الإدراك المبدع للواقع ولا الذاكرة التاريخية. ولا 
آليات. التحذيت. مثل الدولة المركزية أو السوق القومية أو الترشيد, فل 7 
الأهداف الإنسانية منها (إشباع حاجات الإنسان وتحقيق الكفاية والأمن له... إلخ) 
لتصبح قابات وتهيمن علف الإنسان وبصبح عليه ان يتذعن لها. 


ورغم تصفية الإنسان وتقويضهء فإن الطبيعة (مع هذا) تظل ر الكون تزوده 
بمعيارية ويصبح الإنسان مذعنا لها, يصبح هناك كون طبيعي صلب وقوانين 
طبيعية صلبة. أي ان مرحلة الصلابة مرحلة متمركزة حول اللوجوس الكل الثابت 
المتجاوز: الإتساني (في البداية) أو الظبيغي/الفادي (في النهابة). فهو عالم لوجو 
سنتريك .|090-٥C6 ٩۲٥‏ 


السيولة الشاملة (عصر ما بعد الحداثة) 
امتدت المرخلة الثثائية والواخدية والواحدية الضليةفقة عضر النهضتة في الروت 
حتى منتصف الخمسينيات. ورغم أن رؤية السيولة الكاملة كانت كامنة في الرؤية 
الغربية للعالم إلا أنها ظلت هامشية وبدأت تتحرك نحو المركز في نهاية لفون 
بعد ثة). 


ومع نهاية القرن التاسع عشر بدأت تظهر عناصر جديدة جعلت من 
المستحيل الاستمرار في حالة الصلابة القديمة: 


ا ا اختفاء ا 8 م ادرال ا 5 4 0 فإنه 
كان لا رف اله كها آنه نيرال يحمل ذكرى عضر المادية الطولي ولذا 
اشتهر فيه واستمر في الإبداع وفي التفرد على وضعة. وقد شما هذا عضر 
الحداثة المأساوي/الملهاوي/العبثي. 


2- لاحظنا تفكيك مقولة الذات الإنسانية المستقلة. ولكن الأمر لم يتوقف عند 
هذه النقطة. بل تستمر عملية التفكيك وتصل إلي مستويات اكثر عمقا وجذرية, 
إذ يتم ضرب فكرة الواقع الموضوعي نفسه أيضاً. فالواقع (الطبيعة/المادة). من 
المنظور التحديثي, في حالة حركة دائمة وتغّر دائم والتغيّر هو الصفة الثابتة 
الواحدة لعالمناء سجن الزمان والمكان. . ومن ثم سقطت الطبيعة نفسها في 
قبضة الصيرورة. 


وقد "أثبت" داروين أن الطبيعة في حالة صراع دايِّم يحكمها منطق القوة. 
و"اثبت" علم النفس أن إدراكنا لها ليس موضوعيا؛ ومن ثم فهي ليست مصدر 
موضوعية للمعرفة. ثم جاءت ثورة العلوم الطبيعية (نظرية عدم التحدد - النظرية 
النسبية.. إلخ) التي أكدث استحالة رصد الواقع الموضوعي واشتحالة تجاوزه: 


لكل هذاء تبدأ الطبيعة/المادة نفسها في الاختفاء كمعيارية ومرجعية وككل ثابت 
متجاوزء, ويصبح كل شيء مرجعية ذاته, وهذا ما يؤدي إلى تشظطي الكون وتحؤّله 
إلى ذرات (بالإنجليزية: أتومايزيشن 3]01012368010, أو أتوميستيك فراجمنتيشن 
(atomistic fragmentation‏ ويظهر عالم .لا مركز اله أو متعدد المراكزء يتسم 
بعدم وجود حقيقة أو بتعدد الحقائق. وبعدم وجود مطلق أو بتعدد المطلقات, 
عالم ما بعد الحداثة والقصص الصغرى والنظام العالي الجديد,. عالم ليس فيه 
ذات متماسكة ولا موضوع متكامل. ويصبح العالم مفككا لا مركز له (بالإنجليزية: 
نان لوجو سنتريك 1000-6111 001), وتصبح إلصيرورة مركز الحلول والكمون, 
ويصبح النسبي هو المطلق الوحيد. ويصبح التغير هو نقطة الثبات الوحيدة. 


ويتخول الغالم إلى كيان شامل واخد سنا وى تجاما فية الأطراف بالمركرة عالم لا 
نوخد فيه قمة او قاع أو يمين أو يسار (أو ذكر أو أنثى). وإنما يأخذ شكلاً مسطحا 
تفف'فية جميع الكاننات الإنسانية والجابيعية على تفن الشطة وتضفي فيه كل 
التايات الل رالا لاا الع ولاك ا ا 


ولاامرجعية: ولا أسس: وتضيخ كلمة «إنسان» دالبلا مدلول: أو «الامتعدة 
المدلولات. وهي مرحلة السيولة الشأملة (أو الواحدية السائلة). وبدلآمن الصراع 
د ل اتر طلم اها ع ان لی ا 
هو الاشفال من الثنائية الصلبة والواحدية الموضوعية الضلبة: إلى الواحدية 
السائلة التي لا تعرف حدوداً ولا قيود. وهو أيضاً الانتقال من عالم التحديث 
والحداثة (والإمبريالية) إلى عصر ما بعد الحداثة (والنظام العالمي الجديد). ولذا 
كان السؤال الذي طرح في مرخلة الثنائية الصلبة (والتحديث والحداثة) هؤ: أيهما 
مركز الكون: الإنسان آم الطبيعة؟ أما في هذه المرحلة مرحلة السيولة الشاملة 
فتطرح تساؤلات أكثر جوهرية تتصل بالكل الثابت المتجاوز: هل يمكن الإيمإن 
بوجود کل ثابت متجاوز له معنى داخل الإطار المادي؟ وكيف يكون هناك كل, 
والغالم المادئ مكون من خرتنات وتفاضيل وظواهر مثتائرة؟ :وكيف يكون فاك 
نباك داغل الاطار'المادي» والمادة المتجركة؟ وهل يمكن تحقيق التجاور. والقادة 
لا تعرف التجاوز؟ هل يمكن أن يكون هناك معنى للكون, والمادة حركة بلا قصد 
أوفعنى؟ هل يمكن'الاختفاظ بثنائية الإتسان/الطبيعة في عالم واخدي فادى, 
والمادة لا تعرف إلا قانوناً واحداً؟ هل يستطيعٍ شي >۶ أن يفلت من قبضة 
الصيوورة في إطار فلسفة مادية؟ هذه هي. الأشئلة الآنطولوجية المغرفية الت 
طرحها الاتسان ال ی على تق 


وبعد تفكيك الذات والموضوع كانت الإجابة أنه لا يوجد أي أساس لظهور الكل 
المادي المتجاوز (الإنساني أو الطبيعي) أو لأي شكل من أشكال الثبات, فالإنسان 
غير قادر علي السيطرة على الطبيعة وإنما علية الإذغان لها وهو غيز قادز على 


إذراكها تماماً. والطبيعة نفسها متحركة فلا يمكن ارضدها ول الاميشاك بها ومن ثم 
لا توحد توانت أو كلياث أو :مطلفات مغرفية أو اخلافة. 


وفبلسؤفق عضن السيؤلة فو تة الذي طهر من الناخية الرنية في اواخر 
القرن التاسع عشر (مع بدايات ظهور الحداثة) إلا أنه في واقع الأمر فيلسوف 
نهاية الحداثة, أي ما بعد الحداثة. فقد أدرك بثاقب نظره أن الحقيقة الكلية 
المادية التي يشر بها دعاة الاستنارة (المضيئة) والتحديث والعقلانية المادية 
مرتبطة حتماً بالتجاوز والميتافيزيقا لا يمكنها أن تنفصل عنهما. وهذا يعني في 
واقع الأمر أن من داخل نظام بذعي المادية يولذ:مرة أخرى. الزباتي:والمقد سن 
والمدلول المتجاوز («ظلال الإله» حسب بير نيتشه): ولكن هذا أمر غير معقول 
داخل إطاز ماذيع: قفي <اخل هذا الاطار لا مناض .من قول اطروجات الاسعتازة 
المظلمة التي لا تعرف ظلال الإله. فهذا هو مصير الإنسان الموجود في الزمان 
والمكان وبعد موت الإله, ولا داعي للتمحك في ظلاله. والأمل التحديثي في عصر 
المادية البطولي هو هذا التفحك, وهو امل جبان غير قادر على قبول وضع 
الإنسان في عالم الصيرورة المادية, وهذه المنظومات المعرفية والأخلاقية 
العقلانية هي مؤامرة الضعفاء على الأقوياء من أبناء الطبيعة. لكل هذا رحب 
نة الد هة را داعا فن وسطنا فى فصر نا الخدت الحا واعلن:فلسيفة 
القوة الشجاعة التي لا تعرف الضحك والبكاء ولا تكترث بالضعفاء حيث لا ذات 
ولا موضوع؛ ولا داخل ولا خارج, ولا ظاهر ولا باطن, ولا دال ولا مدلول: ولا 

مَقَدّ من ولا قدنس: ولا حلال ولا حرام, ولا حقائق ولا حق ولا حقيقة, وإنما صراع 


بين قوى مظلمة ظالمة يُحسّم بطريقة مادية طبيعية. وفي إطا ر فلسفة القوة, لا 
تُوجَّد لغة تواصلية إذ أن إرادة القوة هي التي تربط السبب بالنتيجة والدال 
بالعدلول ونح فى قدا التفاسك أو'السيولة في العالم ومتضور الى أو 
اللامعنى..وهذه هى قلسفة الواحدية القادية الكموتية والعلمائية الشاملة التي 
تؤكد تناهي الإنسان داخل الزمان والمكان وتؤدي إلى اختفاء المرجعية الإنسانية 
بل المرجعية اودوع نفسها را كل المرجحفات: 5 نه قير كرف واي كل عاد 

متجاوز). فالمادة حركة والحركة لا تعرف التمييز بين مركز وهامش وبين معنى 
ولا معنى وبين القيمة والعدم. وكان نيتشه يدرك تاا أن دعوته لإزالة ظلإل 
الإله هذه. والتخلص من الكل المادي المتجاوز (إنسانياً كان أم طبيعياً/مادياً) ومن 
كلقن الذات:والموضوع: وتشكل أساس الأنطولوجيا الغربية: لم تكن هن ينات 
أفكاره وإنما كانت كامنة في الجذور الفلسفية للمشروع التحديثي العقلاني 
المادي. 


وقد قامت محاولات كثيرة للإجابة على تحديه. فظهرت فلسفات مثل البرجماتية 
وفلسفات الحياة (برجسون). ثم ظهرت أخيراً الفلسفة الفينومينولوجية كنوع من 

محاؤلة الوصول إلى تغريف للحقيقة يتجاور ثنائية الذات والموضوع, والتجاور 
والكمون, والثبات والحركة, والغائية والعدمية عن طريق فكرة الوعي والقصد 
حيث :لا توجد الذاث إلا من خلال العتوصوع ولا بوخد الموطوع الا من خلال الذات: 
تفن أننا فا يمكتنا أن صل إلى العفيقة الكليه دون جاجد الى اور أو نات أو 
غائيات أو ثنائيات: وبذا يمكن تقويض أشاس الأنظولوجيا الغربية (ثنائية الذات 
والموضوع, ووجود الكل والجزء, ووجود حقيقة موضوعية وذات متماسكة ومعنى 
وهدف) دون السفوظط: في العدمية أو الهتافيزيقاء أف .آنا سكا أن تضل إلى 
الحقيقة الكلية والمعنى الكلي بدون ميتافيزيقا. 


وكانت هذه هي آخر المحاولات شبه العقلانية المادية, إذ ظهرت ما بعد الحداثة 
وهي فلسفة لاعقلانية مادية لا تعرف البطولة ولا تعرف المأساة ولا الملهاة ولا 
التمرد العبثي؛ فلسفة تدرك حتمية التفكيك الكامل, والسيولة الشاملة, إذ يتم 
التوصل إلى أن كل لشيء نسبي مادي, وأن الفلسفة الإنسانية وهم وأن 
الاستنارة المضيئة حلم وعكبث, وأن الواقع في حالة بشيولة حركة (مثل المادة 
الاؤلق):-وأن لش ثمة زات إنسابية متماسكة انول موضوع ی مادق تاف 
متماسك (فهذه كلها مجرد تقاليد لغوية وعادات فكرية وصور مجازية) وحتى إن 
وَجدت الذات وؤجد الموضوع فلن يتفاعلا, إذ لا تُوجَد لغة للتواصل أو التفاعل. 
كل هذا يعني اختفاء فكرة الكل تماما والأجدر للإنسان أن يتكيف بطريقة 
ترجمانتة مع خالة السيولة:فهي فلشفة خضوع وتكف وتطبيع لخالة 
اللامعيارية (ولذا يُطلق علبها أحياناً «البرجماتية الجديدة»). هذا هو عصر ما بعد 
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ما بعد الحداثة 


مصطلح «ما بعد الحداثة» مصطلح نفي سلبيء وهو ترجمة لمصطلح «بوست 
مودرنيزم» («0051-1700611510» أو »modernism-0stم».‏ وقد تستخدّم كلمة 
«بوست مودرنيتي 008۲۸۲۷ 005» للدلالة على الشيء نفسه. وأحياناً يُطلق 
على مصطلح «ما بعد الحداثة» تعبير «ما بعد البنيوية» (بالإنجليزية: بوست 
ستراكتشراليزم 2/1517]لاأ6لا!]0051-5) باعتبار أن فلسفات ما بعد الحداثة قد 
ظهرت بعد ظهور وسقوط (الفلسفة) البنيوية. ويكاد مصطلح «ما بعد الحداثة» 
يترادف مع مصطلح «التفكيكية». وللتمييز بينهما, تمكن الول بان «ما بعد 
الحداثة» هي الزؤية الفقلسفية العامة: أما «التفكيكية» فهي بالمعنى العام أحد 
ملامح وأهداف هذه الفلسفة. فهي تقوم بتفكيك الإنسان, كما أنها منهج لقراءة 
النصوص إيستند إلى هذه الفلسفة. ويجحب ملاحظة أن اصطلاح «ما بعد الحداثة» 
يكتسب أبعاداً مختلفة بانتقاله من مجال إلى مجال آخرء. فمعنى «ما بعد الحداثة» 
في عالم الهندسة المعمارية يختلف. من بعض الوجوه. عن معناه في مجال النقد 
الأدبي أو العلوم الاجتماعية. 


وقد بن أن المشروع التحديثي العقلاني المادي كان يحوي عناصر تفكيكية معادية 
للإنسان داخله وأن. المتتالية التحديقية بذاث تتحقق تدزيجيا فقمرت من عصر 
التحديث إلى عصر الحداثة إلى ما بعد الحداثة. وهي النقطة التي تصل عندها 
المتتالية التفكيكية الى تهايتها: ويمكن تشبية ها بعد الحداثة بالفلسفة 
السوفسطائية (بروتاجوراس  480[‏ 410 ق.م] وجورجياس [ ؟ ‏ 375 ق.م] 
وغيرهما)ن:وهي فلسعفة مادية عدمتة تماما ثارت في بداية الامن:.بان الاتشان 
مقياس كل شيء, شأنها في هذا شأن المنظومة التحديثية في عصرها البطولي, 
ولكنها تدريجياً بدأت تزيح الإنسان عن المركز, وتحل محله الطبيعة/المادة. ثم 
انتهى الأمر بالسوفسطائيين أن أنكروا أية حقيقة كلية نهائية متجاوزة لوا 
فلا يوجد ما يُسقََى «روح العالم» أو «العقل الكلي» خلف الظواهر المتغيرة التي 
ندركها من خلال حواسنا. ومن ثم أصبح كل إنسان حبيس حواسه سه (قصته 
الصغرى) والحواس تختلف باختلاف الأشخاص. ولذا أصبحت المعرفة المستقلة 
عن الحواس مستحيلة. ولذا يمكن إنكار الوجود ذاته لا تيء موجود, وإن وجد 
شيء فلا يمكن أن يُعرّف, وإذا أمكن أن يُعرف فلا يمكن إيصاله للغير. وإذا لم 
يكن هناك معرفة مشتركة فلا وجد بالتالي قوانين أخلاقية خارجية يخضع لها 
الناس خميعا. ولا نوجد قانون عام مؤشش :على العدالة إذ ليست هناك عدالة 
عامة بالمعتئ الذي تفهمة الناسن, فالقوانين من:اختراع الأقوباء ليخضعوا بها 
الضعفاء, ولذا يحق للإنسان القوي أن يَخِرّجِ على القانون إن استطاع ذلك. 
والدافع الأساسي لسلوك الإنسان هو الأنانية, وإذا أصبح الإنسان خيّراً فهذا ليس 
بسبب خير أو شر مفطور فيه وإنما بسبب عملية التنشئة الاجتماعية والفكرية. 
والمجتمع في حالة صراع دائم يسود فيها منطق البقاء للأصلح, أي أن 
السوفسطائيين نجحوا في دفع كل المقدمات المادية إلى نتائجها المنطقية 
العدمية. ويمكن القول بأن الانتقال من الحداثة إلى ما بعد الحداثة هو انتقال من 
ا مادية صلبة ورثت كثيراً من مقولات الأفلاطونية والمسيحية بعد 


ويمكن تلخيص المقولات الأساسية لرؤية دعاة ما بعد الحداثة فيما 
يلي: 


1 الأنطولوجيا: 


تزف دعا ها ب الح اة ودا جنا أن الأنظولوجيا ‏ الغرنية يدا تدمع أفلاطون 

وظلت افلاظونية. خنى النجاع.. وجوهر المنظومة الأقلاطونية هو الإيمان يوجود 
عالم الل زعالم الجن الطلو والعُثل الا وهو عالم كلى متجاور لعالمنا له 
ف ب (lis‏ من چ ومن جهة أخرى عالم المادة والتغير الذي يحجب عالم 
نان الال (المحسوس) والعدلول (المتجاور) واتفصال الواحد عن e‏ 
أن عالم المادة بجحب عالم القثل قان المنظومة الأفلاطونية تذهب إلى أن 
بإمكانقا التوصل الى مغرفة إنسانية من خلال الحواس والعفل ويمكننا توضيلها 
من خلال ال ولكق كل ما صل إليه من مى هو طلال: له | العالم الكلن 
الثابت المتجاوز يُطلق عليه أنصار ما بعد الحداثة «الحضور» أو «المدلول 
المتجاوز», وهو معادل «الإله» في الديانات التوحيدية), أي .أن المعنى الذي نصل 
ول وين ما ي ال ا وتلاخط أن الوا وال ل واللقةة 
کلهاء مجرد آليات للوصول إلى الهدف التهائي. أي المعنى الكلي الثابت المتجاوز 
حدم فى الدر جه والعيدلة. 


والمشروع التحديثي الغربي (في إطار العلمانية الشاملة) يقف على الطرف 
النقيض من هذه الرؤية الأفلاطونية الثنائية. فهو مشروع يهدف إلى إلغاء 
الثنائيات كافة وإلى فرض الواحدية المادية على العالم بحيث لا تُوجّد كليات من 
أي نوع: مادية أو روحية, ولا يوجد مبدا واحد نهائي يمنح العالم التماسك والوحدة. 
والمشروع ما بعد الحداثي بهذا المعنى هو التحق النهاذي لمشروع الحداثة في 
محاولته القضاء على خرافة الميتافيزيقا وعلى اوهام الفلسفة الإنسانية 
الهيومانية بشكل كامل عن طريق القضاء على خرافة الحقيقة الكلية,. فمثل هذه 
الحقيقة الكلية تستدعي عالما متماسكا متجاوزا لعالمنا المادي المتبعثر. وإذا كان 
المشروع التحديثي يستند إلى ثنائية الذات المتماسكة التي تتفاعل مع موضوع 
متماسك داخل إطار الكل الثابت الذي شير حتفا إلى الاضصل المتجاوز (المدلول 
المتجاوز), أي إلى الإله أو على الأقل إلى ظلاله. فإن "مشروع" ما بعد الحداثة 
(إن كان من الممكن. تسميته كذلك) يحاول أن يزيل هذه الظلال فيعكس الآية 
وينكر الأصل المتجاوز أو أي أصل من أي نوع. فالكل المادي المتجاوز الذي له 

معنى لا يبقى منه سوى ماديته, والحقيقة كامنة في الحقائق: والكل كامن في 
الأجزاء المادية التي لا يربطها رابط, وكل حقيقة وجزء منغلق على ذاته, لكل 
مرکزه. والعالم في حالة حركة دائمة وتغيِّر دائم ولكنه ليس بالضرورة تطوراً ذا 
معنى وقصد. وهذا هو جوهر ميتافيزيقا ما بعد الحداثة. فهي تفترض أن العا 
مادة في حالة حركة دائمة لا اضل 'لهانؤلا فض وسيم كل مفاهيم ما بعد 
الحداثة (انظر: «الاخترجلاف» ‏ «الهوة» ‏ «الدال والمدلول») بهذه السمات 
الجوهرية, ورغم أنهم يصفونها بأنها حالة لا حضور ولا غياب, فإن جوهرها 

سلبي له صفات محددة, فميتافيزيقا ما بعد الحداثة ميتافيزيقا سلب تستند إلى 
خر کو سلبي راط دل 


وكل هذا يعني غياب أي مركز أو مرجعية أو معيارية ومن ثم أية ثنائية. ولذاء فإن 
خا ما بعد الحداثة يعتيرون مجرد استخدام كلمات مثل «يقين» أو «دوافع» أو 
«حق» أو «ذات» سقوطاً في الميتافيزيقا. وذلك باعتبار أن مثل هذه الكلمات 
تتضمن إشارة إلى حقائق. 


وبطبيعة الحال, لا تعترف ما بعد الحداثة بثنائية الذات والموضوع (التي ظهرت 

مع طهور العقلانية المادية)ء وهي نجل إشكالية الننائية الصلية عن طريق 
السو الشاملة. فالذات لا تعرف هراك هادية أو روحية, ولذا فهي لا يمكن ان 
تحذد هوتها ولا إن تمع باي تاساك وخصوصا] انها تم تفكيكها:وردها إلى المادة 
وإخضاعها للحركة التي من حولها. والموضوع ذاته ينطبق عليه نفس الوضع؛ فهو 
في حالة حركة, وکل شيء فيه عرضي إذ لا يوجد شيء ضروري. وهذا يعني. في 
وفع الأمن. ان الذات مساوية للعوضوع. ومتيصلة عنه تماماء أي أن كل الاموزر 
متساوية نهافا ومنفصلة كماما ومختلفة_ اا ولكن إذا كانت الذات جزءاآ من 
واقعها المتحرك المتغير فهي حرة تماماً, إرادة كاملة ولكنها إرادة لا علاقة لها 
بالفوضوع. ؤعلى كل فض المستخيل للذات أن 'تضل إلى الموضوع: فالموضوع 
مضناو لها ومتفصل عنها ب ولا فان الحرية الذي بمارسها الذات هي حوية لا تاور 
حدودها وليست في نطاق موضوع آخرء ولا تدخل ا عالم التحقق الموضوعي, 
فهي محصورة بحدودها. وغياب المرجعية هذا يعني أن الحالة الإنسانية متعددة 
بشكل متطرف ونهائي, وان البشر مقسمون إلى وحدات متعددة لا يربطها رابط 
(إنسيانية. مشتركة). وكل هذا يعني .سفوظ الأ سن التي يسفن البها:الدات 
والمقوضوعغ واتضالهما::فتتفقط الثنائية وتشوة:الواحدية: ولذاء لا يمكن الحديت 
في واقع الأمر عن ذات أو عن موضوع أو عن أية معيارية من أي نوع, أذ فين 
اية مرجعية: مادية کانت ام روحية: إنسانية کانت ام موضوعية؛ إذ تسود 
التعددية الففوظه التي هي في وان الأمن ر عن عبات أى مركز أو اسان 
وعن طبيعة بشرية مشتركة. إن ظلال الإله قد اختفت تماماء وادركت الذات ان 
الاستنارة المظلمة قد خيمت على العالم فتكيفت مع حالة اللامعيارية باعتبارها 
حالة كلية نهائية. وإذا كان الحقيقي هو العقلاني (المادي) في عصر التحديث وهو 
المادى العنسر في .عضر الحدانة: فقي عضر ما بعد الحدانة لا يوجدائ اساس 
للتصير بين الحقيةئ.والرائق:.وبالتالى قلا حفيقي ولا رائف: 


زفي كر الخدت كان هن المفكق رقف الواقع رفا هرطضا من خلال 
القعيارية التي تمده الإرسناق فن .ابه ومن الطبيعة: أما فى عضر ةا ةذ 
الحدانة فلا يوجد أى :نظام أفقي او راسي فلا تظهر معبارية :واتنها تظهر القوة 
(المتشوية) والتكيف (الدرجهاني), وتظهن الذانية المطلقة المتغلفقة على ذاتها: 
وتظهز التسوية: الكاملة بين الكاننات. أي تساوي كل الكائنات من جميع الوجوه 
(النساء ‏ اليهود - الغجر ‏ ا جنسياً). فو عالم عير هومن" اما أن 
يتحكم فة الانسان تماما أو يخضع له ماعا 


ولذا؛ قان غالم ها بعد الحداثة ليس تنظاماً خركيا منفتخا له مركز وغاية وثزائية 


الهرمي مثل عالم التحديث, ولا هو بعالم مغلق يحاول الانفتاح مثل عالم الحداثة 
وان يفرض ترتيبا هرميا له معنى, وإنما هو نظام لا مركز له مُكوّن من انظمة 


صغيرة مغلقة, يدور كل منها حول مركزه وحول نفسه ويأخذ شكل صور 
متجاورة لكل معناها المستقل لا يربطها رابط ولا تُوجَّد أية صلة بينها ولا توجد 
علاقة سببية واضحة, فكل إنسان يدرك الصورة القريبة منه. هذا يعني أن ليس 
ثمة طبيعة مادية موضوعية ولا طبيعة بشرية (ذاتية) ولا ر توجَد مبادئ متجاوزة, 
فهو عالم ذري متشظ ولكن ذراته سائلة متلاصقة. ولذا فهو عالم هلامي سائل 
دون أن تكون فيه ثغرات أو مسام وإن كان فيه هوة. 


وعالم ما بعد الحداثة هو عصر البعديات (وسقوط كل القبليات بسقوط الكل 
المتجاوز). فهو عصر ما بعد التاريخ وما بعد الإنسانية وما بعد السببية وما بعد 
المحاكاة وما بعد الميتافيزيقا وما بعد التفسير وما بعد التجاوز. ولعلنا لو أحللنا 
البادئة «أنتي أأ/۵» بمعنى «ضد» أو وها کار ةدا داوف 01 70اع» بمعنى 
«نهاية», محل بادئة «بوست 0058» بمعنى «ما بعد» لاتضح المعنى ولأدركنا أن 
«ما بعد الحداثة» تعني في واقع الأمر «نهاية التاريخ» و«نهاية الإنسانية» و«نهاية 
السببية» و«نهاية المحاكاة» و«نهاية الميتافيزيقا» و«نهاية التفسير» (ویعد كتاب 
سوزان سونتاج ضد التفسير الصادر عام 1965 أول مانيفستو لما بعد الحداثة). 
وما بعد الحداثة, بهذا المعنى, تعني العداء للحداثة وفشل الحداثة ونهاية الحداثة 

وإفلاس الحداثة. فإذا كان جوهر المشروع الحضاري الغربي هو التحديث, فهل ما 
بعد الحداثة تعني نهاية الحداثة ونهاية الغرب؟ وهل يفسر هذا ان أيديولوجيا. ما 
بعد الحداثة, التي تقف ضد العقل والمنطق والإنسان والمعنى وضد رؤبة الأشياء 
في علاقتها الجدلية مع الإنسان وضد الكل وحدوده, تقف ضد كل ما هو عظيم 
وله قيمة في الحضارة الغربية الحديثة؟ وعلى هذا فإن السؤال يطرح نفسه 
وبحدة على هذا النحو: لم ظهرت هذه الفلسفة ولم اكتسحت الجميع في 
طريقها؟ 


وقد كانت تناقضات المشروع التحديثي تأخذ طابعاً معرفياً (إبستمولوجي): هل 
يمكن معرفة الواقع؟ هذا ما اتضح بشكل واضح في الحداثة, ولكنها في عصر ما 
بعد الحداثة ذات طايع أنطولوجي راديكالي: هل توجد حقيقة أساساً؟ هل يوجد 
عالم موضوعي؟ ما هو مكان الإنسان في الكون؟ ما هي الذات وما هو 
الموضوع؟ 


2 المعرفة: 


ومنفصلة ومنغلقة, بسبب عدم وجود مركز ومرجعية كلية مشتركة, وتصبح كل 
وحدة ذات سيادة مطلقة ومرجعية ذاز . وهذا يعني غياب اية مرجعية نهائية 
إنسانية أو موصوعية: ولذا قالعالم تسم بالتعددية والتفتت والاتقطاع والفوضق 
والمساواة والتساوي وحكم الصدفة وغياب السببية وظهور الاحتمالية والنسبية 
الكاخلة: وال ر الكامل والمستقر ومن اوحض من الت و الوؤضول إلى العالق: 
وإن وصل العقل إليه فلا يمكنه الإمساك به. ولذا تصبح المعرفة الكلية الإنسانية 
الا سا لس لوا أساسن إسناني اى طعي ادال سكن اليد 
نين الحقيفي والرائق: رفك كل أنضار ما .بعد الحدائة فكرة الحفيعة الكلية, 
فهي مخلفات عصر الاستنارة الذي افترض وجود نظام وقواعد ومنطق. والسؤال 


عن الحقيقة سؤال ميتافيزيقي, فالسؤال عن الحقيقة (أو ما الحق؟ لا يختلف 
هاما عن: ما الإله؟ ولا يوجد شيء في واقع الأمر يَستََى «الحقيقة في ذاتها» 
(على حد قول دريدا) وإنما يوجد دائما فائض من الحقيقة. "وحتى لو كان الأمر 
يخصني.: كني فإن الحقيقة دائما تعددية. إن ما يوجد هو حقائق منفصلة وليس 
حقيقة كلية وهي شبكة من الألعاب اللغوية". وينكر فوكوه (الذي يؤمن 
بميتافيزيقا الصراع) وجود الحقيقة, فالحق ‏ في تصدّره ‏ هو نتيجة القوة, يغر ضه 
أصحاب المصلحة في فرضه. ولذا لا يمكن فصل الحقيقة عن القوة. بل إن ادعاء 
الحقيقة شكل من أشكال الإرهاب والشمولية. وبدلاًمن الحقيقة الكلية 
والنظريات العظمئ: طالب انضار ما بعد الحذاثة بالقصصض الضفري.. والمعازف 
البرجماتية غير المترابطة التي تدور داخل حدود سياقها. والوصول إلى الحقيقة 
وقصتك الضغرى لا الخواز فى إطار قصة عظمى.:لها (شرعية عند كل أو معظم 
البشر. داخل هذا الإطار. تصبح العلوم الإنسانية بغير جدوى ولا تؤدي إلى تحضّر 
الإنسان ولا إلى مساعدته في تحقيق إنتسانيته زوما جوهر هذه الإنسانية 007 
وكا هو الجوهر ا لكل ما تقدّم, لا يمكن القول بأن العقل يستطيع محاكاة 
الواقة: فهو لين مراة لف ويستكيل.من ثم إصدان الأجحكام. و التفسين وا لتحظيظ 
والتحكم ومراكمة المعلومات والاستفادة متها بل يعني.هذا استخالة الإتذاع 
الحقيقى. 


وها طهر توعان من دنا بعد الكؤانة مخلان محل النشووء ةالاسشاة: القديم: 
حين كان هدف الفلسفة هو محاولة التوصل إلى الحقيقة الكبرى الكامنة في 
حركة الطبيعة وقوانينها وتجريدها والوصول إلى نماذج مادية تفسيربة تتنسم 

بالشمول الكامل. يرى أنصار ما بعد الحداثة أن المعرفة قابعة في القصص 
واحداً وقيمة ةر لل كبرق هي إما اللهه أو الت 


أ) ما بعد الحداثة النصوصية أو اللغوية: وهي ترى أن اللغة ليست أداة لمعرفة 
الحقيقة وإنما هي أداة إنتاجهاء فثمة أسبقية للغة على الواقع. ولذا فإن النموذج 
المهيمن هنا هو النموذج اللغوي. وتری ما بعد الحداثة النصية ان اللغة مكونة من 
صور مجازية لا تكشف الواقع وإنما تحجبه, فهي تشبه الزجاج المُعشّق الذي 
تحاول أن ترى ما وراءه فتنشغل بالوانة وتنسى المدلول. واللغة مكونة من لعب 
الدوال المنفصلة عن المدلولات. 0 كما تقول رتا يستجيل معرقة الؤاقع 
خارج نطاق الخطاب المستخدم ويستحيل التعبير عنه. والنص, أدبياً كان أم 
قتسف رفغا ,بالهون ا لفجارته التي تححب الور ومن نكر فانالنصوض 
الفلسفية, بل العلمية, إن هي إلا نصوص بلاغية مجازية مكتفية بذاتها ولا تشير 
إلى أي لشيء خارجها (فلا ر يوحّد شي > خارج النص). والنص شي >۶ منفتح اا 
مرتبط بالنصوص الأخرى, ولكنه منعزل تماماً عن أي واقع موضوعي خارجه. 


ب) ما بعد الحداثة الصراعية: النموذج هنا ليس اللغة وإنما إرادة القوة والحرب 
والمعارك, فالخطاب لا يُوجّد في ذاته على الإطلاق وإنما يرد بأسره إلى الواقع. 
وإذا كانت ما بعد الحداثة اللغوية تقول لا يُوجَد شيء خارج النص" فإن ما بعد 
الحذاثة الضراعية تقول 9 نوعو شيع خارع القوة ولا و داح حارج نظاق 


القوة, فالمعرفة لا ر تفهم إلا في إطار علاقات القوة وتوزيعها, ومن يتحكم فيها 
يتحكم في كل شيء" والفوة في:هذا السياق تحل محل اللغة (ومحل العلوم 
الطبيعية) فهي لا تهيمن على الواقع وحسب وإنما تعيد إنتاجه. وهي لا تكبح 
جماح الناس وإنما تعيد صياغتهم. واللغة نفسها ليست أداة للتواضل:ولا ختى آداة 
للقمع بل هي القمع نفسه. والقوة ليست دفر كرا ناقا وإنما هي مجموعة من 
العلاقات تتخلل النظام الاجتماعي اشر بأشكال مختلفة. ولذاء لا يمكن إعطاء 
أسيقية أو أولوية “ستببية للعتصر الاقتصادي.» والاتعتاق لا يكن في العدالة 
الاجتماعية والتوزيع العادل للدخل وإنما يكمن في التعبير عن ةا (التي تحاول 
النظم الاجتماعية أن تقمعها). ولكن الرغبة نفسها أصبحن نهباً للتغلغل وسيطرت 
عليها صناعة اللذة والأحلام. ولذاء يصبح الشذوذ الجنسي أكثر أشكال الرغبة 
انعتاقاً, بل تصبح الرغبات السادية/المازوكية الشاذة قمة الانعتاق (وقد صرح 
فوكوه, وكان شاذا جنسيا يمارس السادية/المازوكية, ويتردد دائماً على عاصمة 
الشذوذ الجنسي في العالم [سان فرانسيسكو, بأن لحظة الانعتاق الوحيدة التي 
كان تشعر بها: هي لحظة مقارستة الجتس الشاذ.علئ الطزيقة الشادية 
المازوكية. فهو بذلك يزيل آثار الميتافيزيقا تماماً وظلال الإله؛ إذ لا يبقى في 
العالم سوی جسدهة وجهازه العصبي وخلاياه وصيرورته الكاملة). 


إن اللغة أو القوة هما الحقيقة (اللوجوس) وهما بديل مقولة المادة في 
الفلسفات المادية في عالم لا قوانين له ولا يتيع مُخطّطأً ولا يحركه شيء سوى 
دينامية كامنة فيه نابعة منه وغير مفهومة. 


ولكن كيف تأكى لفلأسفة ما بعد الخداثة أن يدركواءغيات"المرجعية والمعيارية 
وهيمنة القوة وسيطرة ن الصيرورة دون الاستناد إلى مرجعية ما ومعيارية ما 
ومعرقة بعالم عادل:فية كليات اة وكيف ركتيون وهم يعر فون انهم لن يضلوا 
إلى شيء؟ لم لا يحجمون عن الكتابة والتفكير وكتابة المجلدات الفلسفية 
المعقدة؟ أليس من الأجدى لهم أن يبقوا في عالم الصيرورة الأكيدة الحسية 
ويحتسوا أفخر الخمور ويضاجعوا أجمل النساء والغلمان كما فعل الرومان في 
أواخر آنا م الإمتراطورية: وكما قعل الوفنون:العدميون عتدما يشعرون بالغ فئة 
تطبق عليهم؟ ففي الخمر والنساء صيرورة ويقين الغياب والعدم لا يوجّد رد 
على هذا داخل النظام ما بعد الحداثي وإن كان دريدا قد حاول مرة الإجابة بقوله 
انت عرق يانه فاحل النظام الفا قوی ودرك هذاء :اها الاكرون :فيقفوق 
في نظمهم الميتافيزيقية ولا يدركون هذه الحقيقة. وهذا هراء إذ تظل المشكلة 
قائمة: لم الكتابة المضنية إذن, وهر الليالي: .يدلا من الصيرورة السهلة 
والانزلاق المستمر؟ من أجل مَنَ كل هذا العناء وكل هذه المعاناة؟ 


3 الترشيد: 


لا يمكن, بطبيعة الحال, الحديث عن الترشيد في إطار ما بعد الحداثة. فهي ثورة 
وال سيد دكيد اله ةن الانعنا ىفن خلال المعرفة العلمية ومن خلال 

التكنولوجيا والنظريات العظمي. وتصدّر ما بعد الحداثة عن الإيمان بان ثمة قوى 
لغوية (ما بعد الحداثة اللغوية) أو تاريخية (ما بعد الحداثة الصراعية) غير واعية ولا 
يمكن ال اوا کف الان أن ا اني رلا اباد 


قد تجا 'زوسهنين ونستالتن اللذين يقثلان بالظطرق التقليدية باش رؤخ العالم 
والتاريخ, أما المشروع الحداثي واللاعقلانية المادية فقد أنتجا هتلر الذي يقتل 

فی الوشتف من خلال أفران العا رياه الخا س واجيرا نظو ران وة 
ركسو الوا الجن نالصا ل الدكة ها الو قن الال 
الحيد والسلع باسم الإجراءات والحركة المستمرة: 


لاط فر اند هة الم سات المورفراظية الحكوفية وقتر الخكومية. كما 
يبلاحظ تصاعد معدلات التنميط والترشيد الذي يتزايد بشكل مخيف حتى تصبح له 
حركيته المستقلة ويتزايد التجريد .ويخضع كل شيء للتفاوض والتبادل بحيث 
يمكن تخؤيل. أي شيء إلى شيء آخر. كما تتزايد السلع:والمعلومات والمعارف. 
ولكن السلع لا تأتي بالسعادة بل تهيمن على الإنسانء فاستهلاكها يصبح الغاية 
النهائية من وجوده» فهو متمركز حولها وهو ما يؤدي إلى تسلعه وإلى استقلالها 
المتزاية عن إرادنة. والمغلومات لا تاتي للإنسان بالحكمة ولا شير الواقع .ولا 
تكشف المعنى بل تحجبه, فالأخبار تصبح قصصا والوهم يصبح واقعاً ويتم "إخراج" 
كل شيء كما تُخرّج الأفلام, حتى الانتخابات أصبحت تشبه الأفلام, وحتي حياتنا 
الخاصة بدأنا في "إخراجها". ويتداخل الأصل والصورة. ومع هذاء تستمر ثورق 
المعلوفات والسلء بلا توقف. كل :هذا تولد إحساتنا لدع الإسان يانه قدتحكم 
في کل شيء. والدليل غل هذا وفرة اللا والسلع و"إخراجه' ' لكل تىي>. 
ولكنو جسن اها بعد اله ا ال ل ر 
ناوا وفنا من قرز ها ر وها لا تسق ويمور معن المعلوفات» وتوا بد 
الإحساس بأن العلم والتكنولوجيا لا يمكن التحكم فيهماء بل هي التي تتحكم في 
الإنسان. والتقدم العلمي.أتى بالخيرات: المادية ولكئه أذى إلى تقوب الأورون 
وتراكم أسلحة الدمار التي:تكفي لتدمير العالم:غدةمرات 


وتظهل المنوتسة الور اة و ااستنساخ والهندسة الاجتما عة والتيولوجيا الاختماعية 
والمفاقيم التصلوكية والحنمية: التي اء ل مغها مقدرات الانسان» وبدلا من 
التطور, يظهر مفهوم التطوير ويتم حوسلة الإنسان تماما. ومع ظهور الكمييوتر, 
تتغير رؤبة الإنسان تماما للكون ويصبح العالم وحدات رياضية د َك هندسياً. 
وهكذا پدرك الإنسان ا بحري ا ا ول فا 
واقع الأمر يعيش في قفص حديدي. وهو عالم لا قانون له, عالم الحرية 
الكاملة, ولكن الحرية الكاملة هي نفسها الصدفة الكاملة. وبدلأمن التمرد 
على ما يحدث, يتقبل الإنسان نتائج الترشيد من الداخل والخارج ويقبل أن 
يُكتسّح بكل سرور وأن يتشيا ويذعن للتحكم التكنوقراطي. وبدلأمن حلم 
التحكم, تظهر الرغبة في اللعب. 


4 المعنى (والوحدة والتماسك) والتجاوز: 


وجود المعنى هو وجود بطدر ادات بون قبط a‏ ولكن ما بعد الحداثة هو 
عالم صيرورة كاملة, كل الأمور:فية:متغثرة/ ولذ لا يمكن أن يوجد فيه هدف او 
غاية. وقد حلت ما بعد الحداثة مشكلة غياب ا والغاية والمعنى بقبو 

التبجتر باعتبازه أمرا تهائيا طبيعياً وتعييرا عن التعددية والنشبية والانفتاح: وقبلت 
التغثّر الكامل والدائم. ولا تتحقق الوحدة أو التماسك فبدلاًمن المركز تظهر عدة 


مراكز, وبدلاًمن اليد الخفية الواحدة تظهر أيد خفية عديدة. كما تظهر الذات 
الحرة تماما ولكنها حرة داخل سياقها الخاص وعالمها الخاص وحدودها الضيقة, 
فهي حرية كاملة داخل حدود كاملة خاصة. أما العالم الخارجي, فهو عالم تحكمه 
الحتميات الصارمة والصدفة الكاملة, عالم لا مركز له ولا يُوجَد فيه نظام أفقي أو 


لكل هذاء فإن الإرادة المطلقة داخل السياق الفردي الخاص تصبح إرادة عاجزة 
داخل السياق الإنساني العام. ولهذاء يظهر اللعب بديلأعن التحكم: والانزلاق 
والوفض: درا عن القحخطيط ماما كما بعل الف الصغرى مغل الوفى 
الإنساني الشامل. في هذا الإطار, لا يمكن التمرد أو الثورة أو التجاوز. وفي 
وأ الام يتصور البعض أن ها بعد الحا بإضرارها على أن كل سىء خاد 
الصعرورة وأن الواقة تعددى: في أبديولوجيا توزية تعدذية. .لكن مالا بدركة هؤلاء 
هو أن ما بعد الحداثة دعوة للتسوية لا للمساواة, وأن تعدديتها إنكار للمعيارية 
قلابة قظع :من أي و TT‏ شكلاً بروميثياً في رفض فكرة الإله المتجاوز 
ولك القداسة قع أن مضهونها فعاد للا سان | ارجا له ولمز كزيته ولفكر 
الطبيعة البشرية, ورجعئٌ مغرق في الرجعية بسبب إنكارها أية قعباوبة يمك أن 

ينم التغببر اها قوق ادو خا الول الاي الوضع الفا والإدعان 
والخنوع له والتكيف معه: أي ا مع الواقع بدلامن تغییره؛ وبدلامن الحديث 
إعادة تسفية الظواهر السليية. وإذا SN Nc‏ 
تعن .لها الرنسان ويعتيزها أغمالا فة ومضدر لدة.حقيقية ,بل تضيخ الوفرة 
السلعية هدفاً نهائيا للمجتمع والإنسان. وإذا كان التحديث يفكك الإنسان, 
والحدانة ترصذ موت الإتسان: قان ما بعد الاحراتة تكبف مع موت الإسان واه 
تاعتيارة اقرا طبيفيا وكا 


5 المنظومة الأخلاقية: 


أن الواقع لا اتجاه له, ولأن الكون لا ثبات فيه, ولأن الحقائق منفصلة عن القيمة, 
ولأن كل الأمور متساوية, بسبب كل هذاء لا يمكن قيام أبة معيارية, ولا يمكن 
اشيش نظم أخلاقية عافة: وإنها يمكن'تاسيس اتغاقات فحدوده الشرعية لا 
تتحدد في ضوء منظومة أخلاقية كلية وإنما في ضوء الوظيفة والنتيجة. كل ما 
يمكن. التوضل إلبه.هو أخلاقيات:برجمانية تأخد شكل قلتتفة القوة .والهيفتة 
(للأقوياء) وفلسفة الإذعان والتكيف (للضعفاء), إذ لا ر توجَد معايير متجاوزة 
للإنسان ولا تُوجّد وسيلة لتعريف الظلم والعدل. 


والحديث عن قمع الإنسان لبعض رغباته وإرجاء تحقيق البعض الآخر مستحيل, 
فمثل هذا لا يمكن أن يتم إلا باسيم كل متجاوز وفي | طار قصة عظمى. ومن هنا 
نضح الزرعبة والتعيير عتها مقار اخلافيا اساسا هما تعرز عن الرغية هو خر 
وهذا ما يعني الانفتاح الكامل والسيولة, أما الإرجاء فهو مرتبط بالقوة والقمع 
وض الستطومة الأخلاقية منطومة جهالية ]ذلا يوجد.واقع ولا حقيقة وإنها وقد 
أسكال طن الباق هل اا اسان ا ره الما طا ال 


وحقيقة امتريقية قى :ان واحد (على حد قول بول دي مان), ومن المستحيل أن 
نقرز اعا الواقة: وهذا التردة يكل من الممكن عفران اى دنب مهماءيلة 


فحكشه. 


6 التاريخ والتقدم: 


يقتفئ السركق والأطروعات الكلية والسييية: ومن ثم تشتخيل الوضول الى 
معرفة كلية::وتحتفى الذات: وتراجع العوضبوع. وذاكرة الإنسان: مسقودع 
تجربته وتجارب السابقين والملكة التي يقوم من خلالها بمراكمة المعنى 8 
والإنجازات, تهتز هي الأخرى. فالحقائق تتغيرء والإعلام يعطيه حقائق/قصصاً 
متعددة مفرطة في تعدديتهاء والقواعد تتغير, فيختفي الإحساس بالتاريخ 
والاستمرار كما تختفي النماذج الخطية التطورية ويختفي أي نموذج تفسيري 
ويظهر ما ا أحدهم «ذاكرة الكلمات المتقاطعة», أي معلومات متناثرة لا 
برتطها رايط وينشا الاحساس بأتنا فى الجاهز الأرلي: تعر مستمر بلا.ماض ول 
مستقبل, ويتحول: التاريخ من تاريخ إلى مجرة زمان: لحظات جامدة: رمن 
مسطاع لا عمق له فلاف حول نفسه لا قسيمات له ولا معنى. ويتزامن الحاضر 
والماضي والمستقبل تتساوى تماماً مثل تساوي الذات والموضوع والإنسان 
والأشياء. ولكنها في الوقت نفسه متزامنة دون استمرار, فثمة انقطاع كامل. 
وإن بقي تاريخ, فهو يصبح كالأنتيكة, أشياء مبعثرة: وقائع منفصلة غير قابلة 
تشبه الصور ا التي تفصلها مساحات شاسعة: ولذا فإن 
الشات ليست حلقة فى سلسلة نودم الج التشتعينيات؛ ؤإنها هى حقبة تاريكقنة 
نقتم الى ار تة قديم: :وهذ| :تعن اختفاء الفضة: العظمي الإنشانية التقافلة 
لتظهر القصص الصغرى التي لا يتجاوز مغزاها حدودها والتي تؤكد التعددية 
والنسبية واختفاء مفهوم الإنسانية الشامل. كل هذا يعني اختفاء فكرة اليتقدم, 
0 يواكبه إحساس بان وتيرة التقدم قد تسارعت بشكل يفوق تحكم 
ٍ ن. 


ونحن نذهب إلى أن ما بعد الحدائة هي أيديولوجية النظام العالمي الجديد, فبعد 
8 تنيت العالم ا والنظام العالفي القديم أن الا اا 
فع الغالم الثالث وقوئ المقاومة والجهاد أصيحت ثيه مشتحيلة, ولذا لابذ من 
اللجوء للإغواء بدلأمن المواجهة فجدة النظام العالمي تكمن في الآليات وليس 
في الاهداف. ومن الصهب إغراء التفوت المتماسكة دات ال اله هة أو 
الد الا حه ولذا لائد من تسيل العالع والهجوم على العدوة ال ةةة 
الذات (الوعي الفومي- الذاكرة القومية الرذى القومية) وجدود الموضوءع 

(السوق القومية ‏ الدولة القومية ‏ والمصالح القومية المشتركة). والنسبية 
الكاملة والقصض اله رئ دنار الفضى ب والنض ال :وما سا ذلك من 
مصطلحات ومفاهيم هي خير آلية لتحقيق هذا. 


«التفكيكية» ترجمة شائعة مباشرة ومعجمية لعبارة «دي كونستراكشن 
,««deconstruction‏ ولكنها لا تنقل مضمون الكلمة الأجنبية التي قد يكون من 
الأفضل ترجمتها بكلمة «التقويضية» (سعد البازعي وميجان الرديلي) او 
«الانزلاقية». ولكن كلمة:«<اتفكيكية». هي الأكثر شيوعا ومن .هنا استخدامتنا لها 
وقد تحدّث كارل مانهايم عن «ديستراكشن 065]1061100», وهو هدم كل 
الأيديولوجيات التي تخادع ذاتها 00 وتتضورز انها تفلت من التاريكانية 
النسبية ومن قبضة الصيرورة. كما استخدم هايدجر نفس الكلمة بنفس المعنى 
تقوم ففي كتابه كانط ومشكلة الميتافيزيقاء تحدّث عن الحاجة إلى إعادة النظر 
في تاريخ الأنطولوجيا الغربية بطريقة تهدف إلى كشف موضوع دراستها 
وتطوّرها وهو ما يتطلب فك تقاليد الأنطولوجيا الجامدة المتكلسة من خلال 
عملية «هدم». وقد استخدم دريدا كلمة «هدم» أو <تقویضة ا في 
بداية الأمر ولكنه عدل عنه واستخدم بدلا منها كلمة «تفكيك». ومع هذاء تظهر 
النزعة التقويضية بشكل صريح في حديثه عن إجهاد اللغة الذي سيؤدي إلى موت 
الكلام وحضارة الكتاب. وقد عرّف هو نفسه التفكيكية بأنها "تهاجم الضرة 
الداخلي. سواء الشكلي او المعنوي, للوحدات الأساسية للتفكير الفلسفي, بل 
تهاجم ظروف الممارسة الخارجية, أي الأشكال التاريخية للنسق التربوي لهذا 
الصرح والبنيات الاجتماعية الاقتصادية والسياسية لتلك المؤسسة التربوية". 
وحيث إنه لا يذكر بديلاً لهذه المؤسسات كافة, فإن ما يهدف إليه هو تقويضص 
وهدم حتى لو سماه «التفكيك». 


وكلمة «تفكيك» تأتي في بعض الأدبيات مرادفة لمصطلح «ما بعد الحداثة», 
ولكننا نذهب إلى أن التفكيكية إحدى أوجه ما بعد الحداثة, ففكر ما بعد الحداثة 
فكر تقويضي معاد للعقلانية وللكليات, سواء أكانت دينية أم مادية, فهو فكر 

يحاول ان بهرب تماماً من الميتافيزيقا ومن الحقيقة والمركزية والثبات ويحاول 
أن بطل غارفا في الصعرورة. :وتصدر ما بعد الحدانة عن الإيمان بان اي نظام 
فلسفي أو ذيني يستئذ إلى نقطة بدء ثابتة:متجاورة (أسابين):«وفي جالة التصور 
الديني فإن نقطة البدء هي الإله الخالق المفارق للمادة. ولكن الأمر لا يختلف 
كثيراً في حالة النظم المادية (الصلبة), فنقطة البدء هي مفهوم الكل المادي 
الثابت المتجاوز (الذي نشير إليه بأنه الطبيعة/المادة). هناك, إذن. لوجوس 
أساسي(الإله أو الخاد :والعالم كله متفركر جول“اللوجوس: ولا يمكن أن توعد 
نظام دون مرك زالوجوس. وعادةً ما ينتج عن نقطة البدء ثنائية هي ثنائية الخالق 
والمخلوق (في النظم الدينية) أو ثنائية الكل والمركز والثبات مقابل الجزء 
والهامش والضيرورة. .ويرى أتضاز ها بعد الحداتة أن النتائنات المتعارضة تظل 
في : وال و لات 
الا الطرف الآخر. 


وترى ما بعد الحداثة أن هذا الإيمان بالأصل الثابت المتجاوز (الإله أو الكل المادي 
المتخاون الذى على على لعتث الذوال :وصيرورة: الفادة يتناقض تجاما مع الؤاقة 
المادي الذي يعيش فيه اسان وصيرورته الدائمة, فالمادية الحقة صد الثبات 
وتؤمن بأن العالم بلا أصل 


كما يرى أنصار ما بعد الحداثة أن اللغة ليست أداة جيدة للتواصل, فثمة انفصال 
بين الدال والمدلول يؤدي إلى لعب الدوال المستقل عن إرادة المتكلم. فالإنسان 
لا يتحكم في اللغة بل إن اللغة هي التي تتحكم فيه. فاللغة تشبه المرأة اللعوب 
التي توهم المتحدث/الذكر, الذي يريد أن يُطوّعها بأنها تطيع أمره. ولكنها في 
واقع الأمر تفغل عكسن ها يريد تفاما: 


لكل هذا يرى أنصار ما بعد الحداثة أن ثمة تناقضاً لا يمكن حسمه داخل كل نص 
بدعي لنفسه الثبات: هو التناقض. بين ظاهره: الثانث المتجاوز للصيرورة: وباظنه 
الواقع في فة الضيرورة وان كل نض يحتؤوى على.أفكار متسقة يشكل 
ظاهريء متعارضة بشكل فعلي. ولكن علاقة النص بالواقع لا تختلف عن علاقة 
الدال بالمدلول, أي أنها علاقة واهية جداً لأن النص في واقع الأمر يستند إلى 
ذاته ويُشير إلى ذاته ولا يُشير إلى أي شيء خارجه. وقد جعل أنصار ما بعد 
الحداثة همهم تفكيك كثير من الأفكار الأصولية (الدينية والمادية) وتوضيح 
استحالتها وتناقض الأساس الكامن داخلهاء بحيث يظهر أن اللوجوس الذي يستند 
اليفحض أو ظاهرة إنما هو مجرد عنصر واحد من بين عناصر شتى, وان الثنائيات 
الكامنة داخل نص ما ثنائيات متعارضة بشكل لا يمكن حسمه من خلال العودة 
إلى نقطة الأصل الثابتة. ومن ثم تسود حالة من الانزلاقية واللعب ويتهدم أي 
تراتب هرمي أو أي تنسيق للواقع. 


في هذا الإطار يمكن القول بأن الرؤية الفلسفية هي «ما بعد الحداثة», أما 
«التفكيكية» فهي متهجها في تمكيك النصوصض واظهار التنافض الأسانبي الكابين 
فيهاء وقد قيل إن الجراماتولوجي هو «علم الكتابة», وذلك باعتبار أن الكتابة 
كتابة أصلية أو أولية, أما التفكيكية فهي الشكل الذي تأخذه حينما تتوجه إلى 
نصوص بعينها. 


والتفكيكية تحاول تفكيك/تقويض" النحن بان تحت داخله كما لم قله بشكل 
صريح واضح (وهو ما يشار إليه بعبارة «المسكوت عنه») وهي تعارض منطق 
النص الواضح المُعلن وادعاءاته الظاهرة, بالمنطق الكامن في النص, كما أنها 
تحت عن التقطة: التي بتاور فنها التص الغوانين والمغابين التي :وضغها لتفسة: 
فهي عملية تعرية للنص وكشف أو هتك لكل أسراره وتقطيع لأوصاله وضولاً إلى 
اسان الذي إبينستند إليه, ٠‏ فيتضح تناقض هذا الأساس وضعفه ونسبيته وصيرورته 
فتسقط عنه قداسته وزعكمه بانه کل ثابث متجاوة 


ويصل النص إلى 0 مسدود إذ تظهر الهوة الموجودة داخله (العنصر الذي 
يهرب من قبضة كل النظم الععوفية): عندئذ, يظهر عدم تماسك النص وانعدام 
اتساقه الداخلي فيتعثر المعنى الظاهر ويتناثر. بعد ان كان متماسكا وله مركزه 
الواضح, وتنزلق الدلالة من عالم ترابط الدال والمدلول إلى عالم من اللا تحدد 
دير سك قد لد ليها لم لول 


وتم اة الف كك على رخن قوم الات بالق فى النض جى صل الى 
الاقتراضات الكامنة قي النص ومتظوماته القيمية والهرفية وافتراضاته الأصولية 
وأساسة: المينافيز يقي الكامن: (التمر كن جول اللوحوس). أما المرجلة الا نة فين 


يق يندأ الناقد في اكتشاف عنصر ممالئ في النص (تفصيلات هامشية ‏ 
مصطلحات غير هامة متكررة ‏ إشارات عابرة), فيأخذها الناقد التفكيكي, ويظل 
يُعمّق فيها و بالمعاني حتى يبيّن احتواء الكل الثابت المتجاوز على تفاصيل 
تقض من كليته وثباته وتجاوزه, وحتى يبين مدى اشتراك الثنائيات في السمات 
رغم اختلافهاء. فهما ليسا متعارضين بما فيه الكفاية حتى يتداخل القطبان. 


إن النقد السكيكن لأايفكك النض.وتعيد تركيبه ليشن المعدن الكامن في النض 
(كما هو الحال مع النقد التقليدي) وإنما يحاول أن يكشف التوترات والتناقضات 
داخل النص وتعددية المعنى والانفتاح الكامل, بحيث يفقد النص حدوده الثابتة 
ويصبح جزءاً من الصيرورة ولعب الدوال, ومن ثم تختفي الثنائيات والأصول 
الثابتة والحقيقة والميتافيزيقا. 

وقد أشار كقزر من الداوسيين الى أن الثقة التفكيكى سم جما ل 


1 النقد التفكيكي نقد ممل لأنه يقول الشيء نفسه عن النصوص كافة ونتيجته 


3 لفاك افك بأ تهر حدية: فكل العداضن وجو فن النعد التقليدة: 
ولكتها. ماك فيها وشم تناولها سكل لا تسح به خود النض. 


3 النقد التفكيكي نقد واحدي, فكل العناصر سيتم تفكيكها, وإن بقي عنصر 
سيأتي ناقد آخر ليكمل عملية التفكيك إلى أن ينتهي التفكيك بواحدية سائلة 


محصة. 


4ء النقذلتفكيكن تقد قوري فيما يعلى تحال حظاب الآخره ولكنة رجعي في 
كل شيء اخرء فهو لا يمكن أن يطرح بدائل. 


قىضة الصيرورة 

«الصيرورة » من فعل «صار» وهي انتقال الشيء من حالة إلى أخرق. وهن 
مرادفة للحركة والتغير. والصيرورة نقيض الثبات والسكون. أما «قبضة 
الصيرورة» فهي صورة من نحتنا ومن خلالها نبيّن أن الإشكالية الأساسية في 
الفلسقة الغربية.هند عضر التيضة مع هه الفلشفات العلمائية الشاملة 
(المادية) هي محاولة البحث عن مركز ثابت في عالم مادي كل ما فيه في حالة 
رز و جركة, عالم لا ثبات فيه إلا للحركة ولا مطلق فيه إلا النسبي. وهي محاولة 
فاشلة فكل شيء يسقط, في نهاية الأمر وفي التحليل الأخير. في قبضة 
الصيرورة: وهو ما يؤدي إلى غياب المركز وسقوط المرجعية وسيادة النسبية 


و مية. 


وفلسفة ما بعد الحداثة هي الفلسفة التي تحاول أن تدفع بكل شيء إلى قبضة 
الصيرورة» ويتم ذلك من خلال نزع القداسة عن كل الظواهر وردها إلى عناصر 
ماود خاضعة لقانون الحركة. وعلى المستوى اللقوي ينم فضل الدال عن 
المدلول وتبدأ لعبة الدوال وتسقط اللغة نفسها في قبضة الصيرورة. 


انفصال الدال عن المدلول 

«الدال» هو الجانب المحسوس ( بالإنجليزية: سنسبل ©05101ع5) من الكلمة. فهو 

الضورة الصوتية أو مساويها المرتي. آما «المدلول» فهو الخانت المعقول 

(المُدرَك بالعقل) من المعنى (بالإنجليزية: إنتليجيبل ©ا5أ10ااع101). وكان بوسعنا أن 
نقول ببساطة إن «الدال» هو «الاسم» و«المدلول» هو «المسمى», وان 

«الدال» هو «الكلمة التي تشير إلى شيء» و«المدلول» هو «الشيء الذي یشار 

إليه». ولكن حيث إن كلمة «دال لا تشير إلى الكلمات وحسب وإنما تشير إلى 

النظم الإشارية (علامات المرور ‏ الرموز... إلخ). فإننا E,‏ لأنها أكثر 

شمولاً والدال مرتبط دائما بالمدلول. ولكنه ل عنه, فالدال جزء من 

النظام الإشاري اللاشخصي أما المدلول فهو جزء من نظام المعنى. 


ومن القضايا الأساسية التي ثثار في فلسفة اللغة في الغرب قضية علاقة الدال 
بالمدلول: وهي قضية معرفية, تشير إلى علاقة العقل بالواقع (والإنسان 
بالطبيعة/المادة), فإن كانت علاقة الدال بالمدلول مباشرة وبسيطة فهذا يعني 
أن علاقة العقل بالواقع مباشرة وبسيطة, وأن عقل الإنسان سلبي يعكس الواقع 
دون وتر أو تعديل أو إبداع, فالنموذج هنا تراكمي. والعكس صحيخ. فإن كانت 
علاقة الدال بالمدلول غير مباشرة ومركبة, فهذا يعني أن علاقة العقل بالواقع 
(الحسي/المادي أي الطبيعة/المادة) علاقة مركبة وتعني استقلال العقل عن 
الواقع (الطبيعة/المادة(. 


ويمكن أن تأخذ علاقة الدال بالمدلول شكلين أساسيين: 


انفصال الدال عن المدلول واتصالهماء وهو ما يعني أن ثمة مسافة بين الواحد 
ل ا م الس و وا م 
الدال بالمدلول: وهن المذلول المتجاور: وهو ليس جزءاً من اللغة فوجوده يسيبق 
وجودها. وهذا يفترض استقلال الفكر عن اللغة واستقلال اللغة عن الواقع, ولكنه 
يعني أيضاً أن اللغة أداة صالحة للتواصل, فهي تشير إلى الواقع (وهذا يعني آن 
العقل قادر على معرفة الواقع والتعامل معه) رغم وجود مسافة بينهما. 


وثنائية الدال والمدلول تشير إلى ثنائيات أخرى مثل: لغة/فكر - شكل/مضمون - 
خارج النص/داخل النص 0 - منطوق/مكتوب. وهذه الثنائيات متكاملة 
اال سيق الدال. نمام كما ان الخد ل و واا ان 
الشكل واللغة هما الوسيلة. 


ويحاول دعاة ما بعد الحداثة أن يُبيّنوا انفصال الدال عن المدلول لتقويض هذه 
التكاملية الأولية, أ للدي حلق EO O‏ كيدو ناتيت 
تصورهم, . هي صدى للحضور وللوجوس . وكما يقول دريدا "إن الوجه المعقول 
ا (العدلول) يتجه ذاتما تخو وجه الإله:(المدلول العتجاوز)"..فانءريطنا 
الدال (وجه الإشارة المجسوس) بالمدلول. فإن اللغة تصبح بذلك متمركزة حول 
اللدحوس (فتوجهة تدو اضل الان الرنانى )ول انتاخذ الإسفرانبحية ما بعد 


الحداثية شكل محاولة إلغاء المسافة بين الدال والمدلول وهذا يأخذ شكلين: 
2 الالتحام أو الانفصال الكامل للدال عن المدلول: 


أ) التحام الدال بالمدلول؛ وهذا يعني أن الدال يصبح مدلولاً كما هو الحال في 
حالة الأيقونات واللغة الجبرية والتفسيرات الحرفية واللغة المحايدة والصيحات 
الجنسية واللغة الذاتية المغرقة في الذاتية (وهذا يعني أن العقل لا يَدَجّل في 

علاقة مع الواقع. فهو جزء لا يتجزأ مك ا ب م E‏ 
على الواقع ويمكنه تجاهله(. 


ب) الانفصال الكامل للدال عن المدلول, وفي هذه الحالة تصيح اللغة نظاما دلالياً 
مستقلاًتماماً عن الواقع, أو على علاقة به واهية للغاية. ومن أهم أسباب انفصال 
الدال عن المدلول تغيّر المدلولات بشكل سريع وتداحل الحدود حتى تصل إلى 
تغددية مفرظة في E‏ المدلولات تجعل الدال لا قيمة له (وهذا بعتي أن | 

لا يمكنه أن يتعامل مع الواقع, فالواقع لا يمكن الوصول إليه. ولذا فعلى العقل ألا 
دک رت مالو ان وأ ن دعن لاعت الدوال وتكيف وهه و عر له ز. 


إن الفصل الكامل للدال عن المدلول أو التحامهما هو تحطيم للغة وتحطيم 
للثنائية التكاملية وإظلاق اللصيرووة تخنت لا وجه المدذلول نحو المركز المتكاوةق 
ويسقط كل لشيء في قبضة لعب الدوال والصيرورة: وبذا تطمس حدود الكلمات 
وو ماقا وس الاسان أصلة اللي 


التحديث والحداثة وما بعد الحداثة والمنظومات الحلولية الكمونية 
المادية 

يدهت مفعظف الدارسين الى :أن المشروة التخدنس: (العقلاني المادي) هو مشروع 
غربي بالدرجة الأولى, ون ثم يزون: ان من بريد التحديث عليه استبرًاة النماذج 
الحرييف كما ان هال مدهب الى القول بان الخو اله قي ا لعفا بن 
الغادي إذا كان رها :فحن إذن "درو عا ما نا وإسلا منا" مخ رواحم اة 
صده. روالنموذج التفسيري الكامن في كلتا الرؤيتين هو نمودج تراكمي ولیس 
ولد يرى أن المعرفة كلها مكتسبة من الخارج (وأن 006 الحديثة مكتسبة 
0 عقل الإنسان نفسه. 


وتن فصل اسك ام موخ ادى في جل الظواهن الانسانيه لأنه اكثز 
تفتسيرية وتركوبية: .دون أن:ترقض بطبيعة الخال التمادج التخليلية ارا كمك قن 

غير الممكن إنكار أن النموذج التحديثي العقلاني المادي له جذور غربية ا 
وأنه وضل الى أول تحقق تاريعي له في الخضارة الغربية من خلال ظرروف 
(تياسية واقتضادية .وخصضارية) :وبخاضة أنه انتفل من الغالم القربي إلى بقية 
العالغ بل اكتسحه اكتساجا (لأسبات خافة بالحصارة القرفة عن بينها تجاحة 
المادي في المجتمع الغربي الذي يستند إلى نجاحه في تجربته الإمبريالية) ولكن 
تفسير جادبية النمودج التحذيتي على أساس تراكمي لا ركفي لتفسير ظاهرة 
الاكساع هة زخو .نري أن اج أف اساب جات على المضتوى الال هه 


أن جذورة كافقة:فنئ التفين الفتترية ذانها 


وقد تحذنا عن أن الإنشات تتتازعه اتجاهان: التزعة الخنيئية والترعة الريانية: أما 
النرعة الكت ي ال في الروت من عى ع الهدنة والبر كيبي :و التعددية 
والخصوصية والمسئولية والإنسانية المشتركة والقيم الإنسانية والأخلاقية 
العالمية والحدود (بمعنى العقوبة وبمعنى التعريف وبمعنى الحد ود النفسية) 
والزمان والمكان والمقدرة على التجاوز حتى يعود الاتسان إلى عالم الطفولة 
الأولى والإنسان الطبيعي, بل إلى ما قبل الطفولة الأولى داخل رحم الأم؛ عالم 
سائل بسيط لا تُوجّد فيه أية حاجة للتجاوزء إذ لا أبعاد له ولا تود فيه كليات أو 
مظطلقات أو ؤانت عالم بهبط الإنسان فيه ويستقر في قاعه, لا بُوجد فيه حيز 
اتشناقي أو رمان أو تغرات ت أو جدل أو حدود أو صراع أو فارق زمني بين المثير 
والاستجابة؛ عالم بلا ذاكرة لا قيمة فيه ولا قداسة ولا تس ولا عدل ولا ظلم ولا 
حق ولا حقيقة: عالم من الصضيروزة: الدائمة التي تشكل الثنات الوحيد: عالم :من 
الأبقونات المكتفية يذاه والتي لا تشير إلى إله» فهي تجسَّد Il‏ ل 
خال من الثنائيات قبل أن يمتح أدم المقدرة على تسمية الأشياء. حين كان إنساناً 
طبيعياً ذا بعد واحد. جزءاً من الطبيعة بُعرّف في ضوء وظائفه البيولوجية. قطعة 

من الطين (مادة اولية) لم ينفخ الإله بعد فيها من روحه؛ ولذا فهو لم يكن يعي 
بعد أهله الال والعسيناقة نين الخالق والمخلوقات ونين الدال والمدلول 
والمحومات والضاحات والحفيقة والريف والخق والباطل والفدل والظلم: عَالم 
بشيه ذلك العالم الذق يحلف به ذريدا عالم براءة الصيرورة عالم الإشارات بلا 
حقيقة وبلا أصل. وكما يقول رورتي, فإنه "عالم مادي تماماء خال من القداسة, لا 

د الإنسان فة اول جتن تة ". أى أنه عالم خال يفن الكليات 
ا والمادية, ومن النزعات الدينية والإنسانية (يمكن العودة لوصف 
لأكان للمتخيل ولوضف بباجيه لمزاجل تظور الطفل لادراك معالم الفردلة 
الجنينية). 


وقد رت هذه الفرظة الحنينية والرقية في التسيوؤلة عن تفستها ذائفا من خلال 
المنظومات الحلولية الكمونية الواحدية سواء أكانث.روحية (وحذة الوجود 
الروحية) ام مادية (وحدة الوجود المادية) في إنكارها الشرس للكليات المفارقة 
لعالم الصيرورة وفي دمجها بين الإله والطبيعة والإنسان بحيث يصبح العالم 
جوهرا واحدا لا اختلاف فيه ولا تمايز. ومن بين المنظومات الروحية, يمكن ان 
نذكر الغنوصية والقبّالاه اليهودية وغلاة المتصوفة وكثير من الهرطقات الدينية 
والحركات الشعبوية الشيوعية, ذات الطايع المشيحاني الآدمي (أي نسبة إلى 
ادم ). وفروديين المتكظومات القادية, تسكن ان نشين الى كل: الفلسفات ااذه 
خاضةً الفلسفات المادية العدمية فل الفتفستطائيين الذين لآ جد ون في الغالم 
سوى حركة. ولا تتمرد كل هذه الفلسفات الواحدية على فكرة الإله المفارق 
وحسب وإنما ترفض كن الكليات والتجاوز والحدود, وضمن ذلك الحدود ال 
تخدد الإنسان كاسان وتفضله عن الكائنات الطبيعية: ولذا فهي تذيت الإنسان 
كمقولة مستقلة روككائن متجاو ز للطبيعة/المادة. وقد كانت الجماعات الوظيفية 
تحمل دائماً فكراً حلوليا bb‏ ا روا ادا کی انرواجة رزوجنا اا 
للجماعة الوظيفية, مادياً بالنسبة للأغلبية). والإنسان الوظيفي إنسان ذو بُعد 
واحد. إنسان اقتصادي غير قادر على التجاوزء يَفْهَم في ضوء وظيفته المادية 


وحسب . 


وقد عادت النزعة الحلولية الكمونية الواحدية وأكدت نفسها وبحدة في عصر 
النهضة في الغرب, فالمشروع التحديثي الغربي العلماني الشامل هو مشروع 
يدور في إطار المرجعية الواحدية المادية الكامنة في إطار الإنسان الطبيعي 
الذي يعيش في الطبيعة وعلى الطبيعة, إنسان ذو بعد واحد. ولكن المشروع 
التحديثي كان يدور في مراحله الأولى في إطار يكل مادي متجاوزء ولذلك فقد 
أنتج ج فلسفات عقلانية مادية تؤله الكون ‏ تارة تغلب الذات على الموضوع وتعلن 
ا الإنسان على الطبيعة (تأليه الإنسان), وتارة أخرى تفلت الموضوع على 
الذات وتعلي شان الطبيعة على حساب الإنسان (تألية الطبيعة) .إلا أنها قى 
تأرجحها هذا ظطلت فلسفة عقلانية: تدور حول مركز وتقهم بالصلاية تنه :ما 
يسميه فيبر «الديانة العالمية», وهي ديانة يرى أنها تستند إلى رؤية كوزومولوجية 
عالمية شاملة, تتفرع عنها نظم معرفية وأخلاقية شاملة, وتجيب على كل أو 
معظم الأسئلة الكلية والنهائية التي تواجه الإنسان بطريقة معقولة تتسم 
بالاتساق: ولذا فهئ تدخل علن قلوبي المؤفنين بها الطفاة والامن نا عالياً 
من التفاؤل. وتفي بالاحتياجات النفسية للإنسان في فهم العالم وفي التوازن مع 
ذاته ومع عالمه. وتحل له مشكلة المعنى. ويمكن القول بأن المنظومة التحديثية 
المادية في مرحلة التحديث والصلابة حاولت أن تجيب على الأسئلة الكلية 
والنهائية. والتقليدية وان تزود الإنسان بمنظومات معرفية وقيمية, ونجحت في 
هذا بأن أخذت المنظومات المعرفية والأخلاقية المسيحية والإجابات المسيحية 
على الأسئلة النهائية وقامت بعلمنتها باشكال مختلفة, فحل محل الإله مطلقات 
علمانية مختلفة مثل «العقل الكلي» أو «روح التطور» أو «المجتمع» أو «الطبقة 
العاملة». وحل محل مَجسّد الإله في العالم» مسميات اخرى مثل محقق العقل 
الكلي في التاريخ» او «حتمية التقدم» أو «مسار التاريخ». وحلّ محل «الآخرة 
والبعث ويوم الحساب» مفاهيم مثل «حكم التاريخ» و«نهاية التاريخ» و«اليوتوبيا 
التكنوقراطية» و«الفردوس الأرضي». وتغيرت المطلقات العلمانية وتغيرت 
تجسداتها ولكن ظل هناك دائماً مطلق ما (المدلول المتجاوز في المصطلح ما 
بعد الجداثي) يمكن من خلاله إدراك إلكليات والمطلقات والثوابت, ويمكن 
استناداً اله ترتيب الواقع ترتيياً هرميا وتحديد: ما هق جلال وما هو خرام:وماءهة 
كلي وما هو جزئي وهكذاء ويمكن من خلاله ترويض الإنسان الطبيعي ووضعه 
داخل حدود حضارية, بحيث يمكنه تجاوّز ذاته الطبيعية المادية. 


ولكن معدلات الترشيد المادي والعلمنة المادية والحلولية الكمونية المادية أخذت 
کیال اراو دمع لاف الست لی أن ورت نمافا وه طا الكل قاف 
المتجاوز (إنسانياً كان أم طبيعياً/ماديا) ووقع كل شيء في قبضة الصيرورة. 
وبدات الحضارة الغزبية تتح فلسيقات معادية العقل تتكر الكون والكليات 
والمطلقات والحدود وتنكر وجود الذات والموضوع وتنكر وجود أي مركز وتعلن 
ا مغرفية واحلاقية عالمية هده التلشفات المادية اللا اا 
فى ن انها ل ف كه الديا ناث العالمية الا نة وخ وادما 
د الفقلانية المادية: الضلبة هتما مول تقف صد الميئافتريقا الإيمانية وحسب 
ا ال ارا المادية أا ا د اند واف ا الان الات 
کے قاع هذة ال الكاملة دهده البشه ولد اة الا اها 


الجنيني نحو إنكار الحدود والهوية والكليات. وهذه السيولة نمط سائد في سائر 
الأنساق الحلولية الكمونية المادية في كل الحضارات. وعادةً ما تُظهر هذه 
المنظومات قدرا من التماسك في العضر البطولي ولكنها تنحل ذائماً إلى مادة 
مخصة عير متشكلة. لا مرك لها ولا قوام:ولا سمه نقيام أية كليات: وقد نبهنا 
إلى ذلك السوفسطائيون في بداية تاريخ الفلسفة الغربية, وكما نبهنا نيتشه في 
نهاية القرن الماضصي, كما يبين لنا أنصار ما بعد الحداثة هذه الأيام. 


ومها لا شك فيه أن الخضارة الغريةقد.وصلت إلى معدلأت عالية من السيولة 
إلا أنا لا يمكن أن براها متجدزة ولا كيه ول يمكن ارام 
مقصورة خليها: ولا فمكق أن در الحجارة الغربنة :ضور ها الوخد قل فى اح 
عن نزوع بشري عميق وعن نمط يسم كل المنظومات الحلولية المادية 
الواحدية. فالحضارة الغربية الحديثة هي تعبير عن نمط متكرر ونزوع إنساني 
كوي وهو النزوع الخقني: :وحتي أن تدر ها في إطارها هذا ولا ثراها مقتصضورة 
على الزمان والمكان الغربيين. 


ورغم حدة الأطروحة التي نقدمها والتي تدور في إطار نموذجح توليدي, فإن 

ماكس فيبر كان يتحسس طريقه نحوها. وما له دلالته.أنه كان يكتي في نهاية 
القرن التاسع عشر مع بداية تحوّل الحضارة الغربية من المرحلة البطولية المادية 
ور خلة التحديت ومع دان دخو لها مترجلة السيولة والبرعمانية: وقد لاحظ فير 
وجود عناصر مشتركة بين الحضارة الغربية الحديثة والحضارات الوثنية البدائية 
ذات التزعة الجتينية الواضحة التي ترىئ الإنسان باعتباره جزءا لا جرا من 

الف الما اتال البراضه لما وفوا اا | حلاف ]د تفلل 
مثل هذه المنظومات ملتصقة تماماً بعالم المادة والجسد وتدور في إطار النسبية 
المعرفية والأخلاقية, أي أن فيبر يربط بين الحضارة الغربية الحديثة وبين نموذج 
أكثر عالمية وشمولاً وإنسانية, وهو النموذج الوثني البدائي (الجنيني), أي أنه لا 
يراها حضارة ذات جذور غربية ولكن حضارة ذات جذور إنسانية كونية. ولنحاول 
أن نعرض لأطروحة فيبر مع تطويرها بعض الشيء (مثل ربطنا الديانات ا 
للأطروحة لا بُخل على الإطلاق بأساسياتها. 


یری قيزر أن هة تفا ها عميقا بين الاتساة البذائق:والإشنان الخدت ورمكن أن 
تعدّل كلمة «بدائي» لتصبح «الوثني» الذي يؤمن بديانة حلولية كمونية وثنية 
(وبالفعل, نلاحظ أن فيبر يتحدث أحياناً عن «الإنسان البدائي» وأحياناً أخرى عن 
«اليوناني القديم»., واليوناني القديم أبعد ما يكون عن البدائية. ولذا فلنستبدل 
كلمة «وثني» بكلمة «بدائي» لنحاول فهم أطروحة فيبر). كما يجت أن ندرك أن 
كلمة «إنسان حديث» تعني في واقع الأمر الإنسان الذي يدور في إطار الواحدية 
المادية (أي العلمانية الشاملة). 


يرى فيبر أن أهم 6 التشابه بين الإنسان الوثني القديم والإنسان الحديث هو 
أن كليهما يفثفر الى | طار مرجعي معرفي وأخلاقي متكامل متماسك يكتسب 
تكامله وتماسكه من خلال عقيدة دة أو ميتافيريقية:: ائ أن كليهما لا يوقن :د 
«ديانة عالمية». فكل من الإنسان الوثني والإنسان الحديث يعيش في عالم يفتقر 


إلى المركز ويتسم بتعدد العقائد والنظم المعرفية والأخلاقية (أي لا تُوجَد «قصة 
عظمى» وإنما هي «قصص صغرى», إن أردنا استخدام المصطلح ما بعد 
الحداثي). ولذاء فإ الإفسان:الونتي: اليدائي يعيش :فى كال مخيف دو خن 
كل ا ول دوفن بعالم آخر دنن فى هذه الدتا محاظا اله وشياطين 
متصارعة لصيقة بعالمه المادي المباشر غير مفارقة له إلا بمسافة 

وعقيدته الدينية (قصته الصغرى لا تجيب على أي أسئلة كلية, فهي لا تُقدّم ريه 
كونية شاملة (قصة عظمى). ولذاء فهي قادرة على أن تهدئ من روعه قليلاً 
وبشكل مؤقت شريطة أن يذهب إلى الساحر ليزوّده بالتعويذة اللازمة لهذه 
المناسبة, وبعد أن يُقدِّم القرابين لإلهه الخاص أو لإله الجماعة أو لإله البكار 
(دون الآلهة الأخرى) في مذبح معين: وبعد أن يعقوم بالشعائر المطلوبة بكل ل( دقة, 
دون وجود منطق كلي واضح وراء كل هذا. وعلاقة الوثني بالآلهة وبالساحر علاقة 
مادية تعاقدية مباشرة: محددة بنظام المناسبة المباشرة: اتقاء شر إله المكان, 
أو طلت مساعدة في مهمة معينة, دون وجود منظومة كونية عالمية شاملة. 


ويبيّن فيبر أن العلم الحديث همّش الشرعية الدينية إن لم يكن قد ألغاها تماماً. 
ولكن العلم لا يجيب على الأسئلة الكلية والنهائية (فهو يتعامل مع الجزئيات التي 
تشبه آلهة المكان والجماعة ولا يتناول الكليات). وإجابات العلم على القلق 
الميتافيزيقي هو مثل تقديم القرابين ¿ لآلهة محلية للحصول على طماأنينة مؤقتة, 

افتقاده الرؤية الكلية يسمح عقا مختلفة متصارعة, ليس لائ منها 
مركزية::تنسبة القة:وشياظطين: الانسان.الوتنى الندائن القديم(الا, تمر هدا ظهور 
العبادات الجديدة البدائية وانتشار التنجيم والسحر وعبادة الشيطان في العالم 


الغربي المتقدم حيث يسود العلم والتكنولوجيا؟). 


بل إن مشكلة المعنى بالنسبة للإنسان الحديث تزداد حدة:, إذ عليه أن يتعامل مع 
أكثر من عالمين (هذا العالم والعالم الآخر). فالوجود الإنساني: في المجتمع 
الحديث قد تم تقسيمه إلى عوالم ومجالات مختلفة منفصلة يسميها فيبر «نظم 
الحياة» (بالإنجليزية: لايف أوردرز 0106/5 1118): فهناك النظم أو المجالات العامة 
مثل المجال الاقتصادي والمجال السياسي. وهناك المجالات الخاصة مثل المجال 
الجماعي والمجال الجنسي والمجال الفكري. ولكل نظام إجابته الخاصة على 
الأسئلة الكلية دون وجود إطار كلي ينتظمها جميعاً. ومثل هذا التشظي لا يمكنه 
أن يزود الإنسان بإجابة على الأسئلة النهائية, ولذا يظل عالم المعنى فارغاً عأ ويظل 
كذلك عالم الأخلاق فارغاً. فمع غياب المعنى ونسبية المعرفية تسيطر النسبية 
الأخلاقية والنفعية المادية التي لا تختلف کا أخلاقيات الوثني البدائي ٠‏ 
التسبية التقعبة..ونحن نضف إلى هذا أن كيرا من المعالات. التي يشير الها 
فيير قد أسشقطت تماما الأسئلة الكلية والنهائية ولم نثرها أساساء أي أنها حلت 
مشكلة المعنى عن طريق إلغائها واكتفت بالترشيد الإجرائي وأخلاقيات 
0 أي ا بقواعد اللعب وبالإجراءات دون أي بحت عن معنى 

ا 

و 


وتؤدي هذه النسبية المعرفية والأخلاقية في حالة الإنسان الوثني البدائي 
والإنسان الحديث إلى غياب إطار متكامل للوفاء باحتياجاتهما النفسية, ولذاء يعود 


كل عنما إلى “نضا ذوه الشخصية: وإذا كان الذاتى فة للفملة:والآلية ادليه 
هه داند ار لاوا د قدٍفقد إيمانه بالكل المادي ولم 7 
أمامه سوى المؤسسات الرشيدة التي تُرشّد حياته وتُنقّطها وتضع له 

سيناريوهات عديدة بديلة, ولكنها حميعا: : تنويعات رياضية فا رغة من المعنى. 
ا تعر ال سيان على حا رال د الشمولية الخد منات العطوية 
التي تزود حياته بالمعنى بان تحؤله إلى إنسان ذي بعد واحد لا يسأل أية أسئلة 
نهائية أو كلية ولا يشعرباى قلق مناد فيزيقي ولا يلتزم بأية منظومات أخلاقية 
متجاوزة لات القومية الصيقة ويدنت الذات المركية المتعينة في كل أكثر ملون 
هو الشعب القومي العضوى وارض الوظن :و الأجداد المختارة (الدي سنتية اليه 
المكان المحلية), أو الدولة والفوهرر في النازية, والوطن والدوتشي في 
الفاشية, وديكتاتورية البروليتاريا والزعيم الفرد في الشيوعية, والشعب اليهودي 
المختار وارض الميعاة في الضههونية..ولعل ظهور الغياذات العديدة والترعات 
البيئية المتطرفة وعبادة جاياء أي الأرض, هو تعبير عن هذه الرغبة الوثنية 
البدائية/ الحديثة/الجنيثية فى العودة إلى كل أكبر تفقد فيه الذات وط فن الفاغ 
وتستقر فيه. 


ولعل ظهور الجسد والجنس (والصور المجازية الأساسية في النظم الحلولية 
ومحاولة حل مشكلة المعنى بإلغائها, فحينما يصبح الجسد والجنس هما ا 
فقد عذنا:مرة أخرى لاله المكاق وإلة اللحظة والى القرانين المباشرة التفعنة 
دون منطق واضح ودون معنى كلي. 


تجاوز فيبر حدود المكان والزمان ولاحظ التشابه العميق بين رؤبة الكون التي 
تسود في الحضارة الغربية الحديثة والحضارات الوثنية البدائية (في كثير من 
الأمكنة). ولاحظ السيولة الفلسفية التي تسم هذه الرؤى وعجزها عن النهوض 
إلى عالم الكليات بكل ما يحمل من مسئولية. ولعل أطروحة فيبر لم تنل ما 
تستحقه من تقدير ودراسة لأنه ذكرها بشكل عرضي في کتاباته. ولكن الأهم من 
هذا هو سقوط فيبر في التعميم المخل. فقد أدرك بثاقب نظره أننا على عتبات 
السيولة والنسبية وما بعد الحداثة. ولكنه, بدلاً من أن يرى السيولة باعتبارها 
إمكانية كانت كامنة وبدأت في التحقق في المرحلة المقبلة, عمِّم بناءً علي 
إدراكه وأسقط هذا التعميم بشكل مطلق على الحضارة الغربية الحديثة بأسرها. 
ومن الواضح أن التعميم لا يَضدّق الا على المراحل الأخيرة من الحضارة الغربية 
لجديتة حبس تسقط كل ادن قي فك الصمرة ره 


ولعله. بإخفاقه هذاء لم ينجح في تفسير عظمة هذه الحضارة الحديثة في 
مراحلها الأولى (في عصرها البطولي) N‏ جو النظرية العامة و تفز 
الكون بأسره, بل الهيمنة الإمبريالية العالمية عليه, كما لم ينجح في تفسير كيف 
أن ما تصدّره لنا الآن هذة: الخضارة العربية الحديتة قف غلى :طرف النقيض من 
كل ما تعلمناه منها من قبل. فهي حضارة لم تعد تبحث عن الحقيقة الكلية 
والقصة العظطمى, انما اصبحت قائعة راضية: بالنسبية: وهي حضارة كانت تنتج 
ا متها سكة دا معنى فانغمست في التجريب وأدمنت البدايات 
الجديدة بشكل دائم وغاضت في التشظي الفلسفي والفني. وبعد أن كانت تؤمن 


بالمحاكاة والمقدرة على التواصل, أصبحت تنكر هذا الآن, وأخيراً فإن هذه 
الحضارة العقلانية المادية أصبحت حضارة لاعقلانية مادية. ونموذجنا التفسيري 
قادر على الإحاطة بهذا التناقض, فقد كانت رغم أن السيولة الفلسفية كامنة في 
المشروع التحديتى في ماديته وتفكيكيته, إلا أنها كانت في حالة كمون وحسب 
ولد ا موي مدو ليد اورا مع 
منتصف القرن العشرينء وها هي ذي تكتسح العالم باسره على هيئة فكر ما بعد 
الحداثة والنظام العالمي الجديد. 


ولكن منتجات الحضارة الغربية الحديثة في مرحلة السيولة (المتجذرة في النزعة 
الجنينية عند الإنسان) ليست معادية للحضارة الشرقية أو الإسلامية وحسب؛, 
واتما هي معادية لكل الحضارات:وضعتها الحضارة الغريية نفسها (تماما كما أنها 
ليست :معادية للعيتافيزيقا الد نة وجسي ولكها منقادية لكل أنواةغ الميتافيزيقا 
وضمن ذلك الميتافيزيقا المادية). ولذا فإن منتجات هذه الحضارة لا ثُقوّض 
خصوصيتنا وهويتنا وتماسکنا وحدنا وحخسب؛ وإنما ر تقض خصوصية وهوية 
وتماسّك المجتمعات الغربية نفسها. الاو ظعام طبيعى مادى أقرب إلى 
قطعة الغيار لا علاقة له بالأطعمة الغربية (من مطبخ فرنسي إلى مطبخ إيطالي 
إلى فطبخ إسباتي أوختى مطبخ أمريكي سواء أكان جنوبياً أم شمالياً إلى مطبخ 
الكريول في لويزيانا). وهو يحل محلها جميعاً بالتدريج. وهو طعام وظيفي محض 
لا طعم له ولا لون ولا رائحة, بروتين حيواني؛ يمكن أن تحل محله حبوب البروتين 
حينما يتم اختراعها في عصر اليوتوبيا التكنولوجية التكنوقراطية. وقل الشيء 
معد ا فليسّت لها علاقة كبيرة بموتسارت أو بيتهوفن أو 
باخ أو تليمان أو موسيقى الباروك؛ ومع هذا فهي تُقوّضها كلها وتحل محلها. 
والشيء نفسه ينطبق على الطرز المعمارية, فما يَسمَى «الطراز الدولي» هو 
طراز وظيفي وعبارة عن حوائط تشكل حيزا محايداً يمكن لأي إنسان وظيفي أن 
يمارس فيه وظائفه البيولوجية الأساسية, دون خصوصية او هوبة أو الام أو احلام 
خاصة. 


إن النزعة الواحدية المادية بدأت تكتسح الجميع. لتسقط كل الحدود بحيث 
يتحول العالم إلى كيان ذي بعد واحد يتحرك فيه البشر في إطار حتميات مادية, 
تعفيهم من مسئولية الاختيار, وحيث الأمل هو أن تقوم الهندسة الوراثية 
الداروينية بتحسين النسل وأخلاقيات الإنسان من خلال تغيير الجينات والتحكم 
فيها ومن خلال عمليات الاستنساخ النظيفة المعقمة, وحيث يوجد عالم من 

0 ا a‏ و امسو ا 
تماماً مثل الجنين في رحم أمه أو الطفل في علاقته بثديها. والقضية الآن هي: 
كيف يمكن أن نستمر في هذا العالم الحديث دون أن نسقط في العالم الجنيني 
ودون أن ننسی نزعات التجاوز الربانية داخلنا؟ وكيف يمكن أن نؤوسس حضارة 
إنسانية حديثة لا تؤدي بالضرورة إلى تقويض الإنسان؟ 


الباب الثامن: العلمانية الشاملة والإمبريالية 


الرؤية المعرفية العلمانية الإمبريالية 

ثمة رأى تذهب إلى أن التشكيل لاان الغونئ نكل انخزافا قن الحضارة 
الغربية الخدت وعن رؤيتها للكون: وان شي الخضارة الغربية: للخل الامفيزيالي 
(أي تصدبر مشاكلها للخارجح والهيمنة على شعوب الارض وعلى مصادرها 
الطبيعية) هو حالة من.عيات.الاتسساق مع الذات في حضارة ليعزالنة إنساتية: 
مستنيرة ل الديموقراط فلسفة للحكم؛ وارتضت التنافس الحر نسقاً 


وقد دأبت العلوم الإنسانية الغربية على تناؤل بعض الظواهر باعتبارها ظواهر 
مستفلة مع أنها. في :ؤاقع: الأمر: متزابظة بل تكاد نكون واحدة.:فيتم. مثلاً الفصل 
بين الاشتراكية والرأسمالية مع أن كلتيهما مبنية على فكرة ترشيد الاقتصاد 
وتصفيته من أية مضامين أخلاقية, إنسانية كانت أم دينية, فكل منهما اقتصاد يدور 
في إطار المرجعية المادية الكامنة (الطبيعة/المادة) وحول السوق/المصنع. 


وقد تم الفضل ين الظواهز المترايظة لأسباتب عديدة (أشترنا الها قى .الات 
المعنون «إشكالية تعريف العلمانية» وفي الباب المعنون «نحو نموذج تفسيري 
شامل ومركب للعلمانية») ويمكن أن نضيف لها هنا أن الخطاب التحليلي الغربي 
قد استبعد إلى حد كبير البُعد المعرفي فلم يركز على الأسئلة والمرجعية النهائية 
وركز على البُعد الاقتصادي وحسب. ولذاء فقد تم تصنيف البشر إلى مستغلين 
ومستغلين, وتم تصنيف النظم الاقتصادية على أساس علاقات الإنتاج (أي أن 
المرجعية الحاكمة والنهائية هي القيمة الاقتصادية). وأصبحت القضية هي: من 
الجنوب؟ واستناداً إلى هذا الاد ااا ال تمت التفرقة بين 
الراسماليه والاشتراكية: ويم الريظط بين الإمبريالية والرأسمالية :من جيف إن 
النظلم الاشفراكية تقوم بتوريع نمرة العملية الإنتاعية بالعدل وتعيد استتما ةا 
تراكم من فوائض من خلال جهاز الدولة لصالح الجميع (وهي مقولات تبت كذبها 
فنعا قى .ولا تقوم ينهي الشعوت الأخزىئ (نظريا على الأقل). فالإطار التحليلي 
ونقطة الانطلاق هي العنصر الاقتصادي وحسب, فهو المصدر وإليه المآل. 


ولكن العنصر الاقتصادي إبينستند إلى مرجعية مادية كامنة إذ يتم النظر للإنسان 
باعتباره مجرد عنصر مادي خاضع للحركيات الاقتصادية, أي أن الإطار التحليلي 
الاقتصادي ليس اقتصادياً وحسب» وإنما هو بالضرورة مادي أيضاً وواحدي وكمي, 
ولذا فهو إما يتجاهل الأسئلة النهائية تماماً ll‏ إجابات مادية عليها. ولعلنا لو 
غتكرنا العقولات التحليلية تفسيها لاختلق الأمر كثيرا فعندئذ سنال الاسلة 
المعرفية الكلية النهائية عن الإنسان: هل هو كائن مستقل عن الطبيعة, يتكون 
من مادة وشيء اخر (أي يدور في إطار مرجعية مادية ومرجعية متجاوزة) أم أنه 
مجرد مادة وحسب (يدور في | ر مرجعية كامنة مادية وحسب)؟ هل الإنسان 
كائن مركب قادر على تجاؤور واقعه الطبيعي وتجاوز ذاته -الطبيعية: أم أنه كائن 
طبيعي مادي بسيط, أحادي البّعد, يُذعن تماما للطبيعة/المادة ويتكيف معها؟ هل 
النظام الاقتصادى الذي ندرسه يحقق الإنسانية المركبة للإنسان أم يمحوها؟ إن 


فعلنا ذلك, فإن طريقة تصنيفنا للواقع ستختلف كثيراً إذ سنكتشف أن الاختلاف 
على المستوى الاقتصادي في طريقة توزيع الثروة في المجتمع الاشتراكي عنه 
في الفحتمع الرأسفالي: لا ود على المستوي الفعرقي الهاي إلى اخجلافات 
جوهرية, فكثير من الظواهر التي تهز كيان الإنسان كإنسان (تزايد ترشيد 
تزايد هيمنة الا جهرة الإعلامية. _ أرمة.المعنى - أزمة لالا رات ال 
أزمة الأسرة )توجد في كل من المجتمعات الرأسمالية والاشتراكية رغم اختلاف 
طرف توزية ارو ٠‏ وليشن من قبيل. الضيدفة أن تجد أن ارب الجداني في 
الدول الاشتراكية لاا شتاول فر المشا كل والقضايا والموض عات + 
الأمر الذي يشير إلى أن الاختلاف بين الرأسمالية والاشتراكية قد لا يكون جوهريا 
من منظور الأثر المُتعين لهذه النظم على الإنسان كإنسان. ولذاء قد يكون من 
الأحدى ال كو على انعد الما ال قاري ال دال دال 


نحن تذهب إلى أن العلمانية (وحدة الوجود المادية والمرجعية المادية إلكامنة) 
هي الإطار المعرفي النهائي للحضارة الغربية الحديثة. ولكننا نذهب أيضاً إلى أن 
الرؤية العلمانية هي في واقع الأمر رؤية حلولية كمونية مادية لا تفصل الدين عن 
الدولة وحسب وإنما تعزل القيم المطلقة (المعرفية والأخلاقية والإنسانية 
والدينية) عن الدنيا: نكيت يضح مركز الكون كامنا فيه ونرد الؤاقع باشرة 
(الإنسان والطبيعة) إلى فسوی واحد, وبصبح کله مجرد مادة محضة نافعة نسبية 
لا قداسة لها واف وتسخر. والهدف من وجود الإنسان في الأرض هو زيادة 
معرفة قوانين الحركة والطبيعة البشرية والهيمنة عليها من خلال التقدم 
المستمر الذي لا ينتهي, ومن خلال تراكم المعرفة وسد كل الثغرات وقمع الآخر 
إلى أن يخضع كل شيء (الإنسان والطبيعة) لحكم العقل وقانون الأرقام (وهو 
قانون يستمد مشروعيته من المعارف العلمية المادية), بحيث تحوّل الواقع 
بأسره (طبيعة وبشراً) إلى جزء متكامل عضوي تنتظمه شبكة المصالح 
الاقتصادية والعلاقات المادية, فيخضع الواقع للواحدية المادية ويصبح اشبه ما 
يكون بالسوق والمصنع. وقد تم ترشيد كل شيء على هدي المعايير العلمية 
الواحدية المادية والنماذج التي تستند إلى مفهوم الطبيعة/المادة بحيث أصبح كل 
لشيء فيه محسوبا وفضنوظا بعد استبعاد كل الاعتبارات غير المادية, مثل 
الغيبيات والمطلقات والخصوصيات, ذلك لأن ما بداخله غيب أو أسرار, وكل ما 
هو فردي فريد لا يمكن قياسه أو التحكم فيه أو غزوه أو توظيفه أو حوسلته. وقد 
تم تهميش الإله أو إلغاؤه باسم الإنسان وصالح الجنس البشري. وبعد إلغاء أية 

مرجحة سحاو تظهر المرجعية الكامنة فيصبح مركز الكون كامناً فيه, ويصبح 
الانسان مركر الكون (دون أى استخلاف من الإله) وتظهر الحركة الإنسانية 
(الهيومانية). ولكن في إطار المرجعية الكامتة بُختزل الإنسان ويرد في كليتة إلى 
الطبيعة/المادة, ويصبح إنساناً طبيعياً (مادياً) غير قادر على تجاوز ذاته الطبيعية 
الخادية ولا يتجاور الطبيعة/الفادة بحيث يسري عليه ما بسري. على الظواهر 
الطبيعية من قوانين وحتميات, وهذا ما يعني أن الإنسان يففعد إنسانيته المركبة 
ونر ع عنه القداسة تمافاً. والإنسان الطبيغي إنشان لا جدود ولا قيود عليه يقت 
al eS‏ متمركز حول منفعته ولذته. لا راد لقضائه او لرغبته في البقاء. 
وهو لا يلتزم E O‏ أو أبعاد نهائية, فهو يتبع إلقانون الطبيعي 
ولا يلتزم بسواه بل لا يمكنه تجاوزه. لكل هذا أصبح الإنسان كائناً غير قادر إلا 


على التمركز حول ولذته المادية وبقائه المادي, فمفهوم 
«الإنسانية جمعاء» مفهوم أخلاقي مطلق ميتافيزيقي متجاوز لقوانين المادة, 
وليس هناك ما رة 0 الطبيعي (مرجعية ذاته المتمركز حولها) بأن يؤمن 
2 هذه المطلقات وهذه المُثُل العليا غير المادية, فماذا في قوانين الطبيعة 

قوانين الحركة وقوانين بالضرورة اك بان يتجاوز مصلحته الخاصة الضيقة وألا 
حول الآخن الى هاذة توظفت لضا 


لكل هذا فإنه بدلا من مركزية الإنسان في الكون تظهر مركزية الإنسان الأبيض 
في الكونء وبدلاًمن الدفاع عن 0 الجنس البشري بأسره يتم الدفاع عن 
الثاني كير عات الرسنان ال دن قن 2 هنا ل الطبيقة الاد و ا 
الآخرين من جهة. ويصبح هم هذا الإنسان الأبيض هو غزو الطبيعة المادية 
والبشرية وحوسلتها وتوظيفها لحسابه واستغلالها بكل ما اف من إرادة وقوة: 
وهكذا تحوّلت الإنسانية الهيومانية الغربية إلى إمبريالية. 


وهكذاء فقد حولت هذه الرؤية الإنسان الغربي إلى مُسِتغل يلتهم الكونء وحولت 
الطبيعة وبقية الشعوب إلى مجرد مادة استعمالية تُوظف وتسخر. وقد قام 8 
الإشناث: الغري بالفعل ذلك و حفق'لنفسة:مستويات: فة هادية قوكاء قافا 
لم ير مثله البشر من قبل (وربما لا يرون من بعد). وعادة ما يقف التحليل 
الاقتصادى عند هذه النقطة وينظر للعالم من متظور معدلات الاشتغلال 
الاقتصادي ويُقسّم البشر إلى مستغلين ومستعّلين بالمعنى الاقتصادي وحسب. 
ولكن التحليلالمعرقي يسفن فتجاوز ] هذا المستوي وكما أسلفنا: انم تعفرف 
هذا الإنسان الغربي نفسه .في إطار مادي واحدي, والرؤية المادية لا ا تفرق بين 
أحد ولا تعطي لأحد مكانة أو منزلة خاصة, فالإنسان الغربي هو أيضاً مادة 
استعمالية, وهو أيضاً لابد أن يدخل الدائرة والآلة الشيطانية الواحدية المادية التي 
تحوّله إلى مادة إنتاجية استهلاكية, ولذا تم استغلاله بطريقة شرسة قد لا 
تكون اقتصادية ولكنها شاملة: وإذا كانت معدلات استهلاك الإنسان الغربي أعلى 
من المعدلات التي يتمتع بها الإنسان الشرقي فإن هذا لا يشكل فارقاً جوهرياً, 
فالجميع خاضع لعملية الترشيد والحوسلة والتنميط التي تمحو ما هو إنساني, فقد 
تم ترشيده هو الآخر من الداخل والخارج في بنيته الاجتماعية والإنسانية حتى تم 
التجكم فيه تماما واضبح:محاضرا تماما باجهرة إغلام تدم البنية الاجتماعية, 
وبصناعات تدمر البيئة الطبيعية, وبصناعات عسكرية تنقق عليها الملايين من 
الدولارات وتهدّد بتد مير العالم, وبمشروعات فضاء لا يعرف أحد جدواهاء 

وبإيقاع حياة الي سريع رتيب يقضي على كل ما هو نبيل في حياة الإنسان, 
وبمؤسسات عامة تضبط حياته وحياة أسرته (أو ما تبقى من الأسرة) 
وبصناعات اللذة التي تصوعغ أحلامه وتصعد توقعاته وتعتحم حياته الخاصة تماماً. 
فهو مُستوعب تماما في آليات الحياة الحديثة إذ يزداد ترشيده وإعادة صياغته 
وغزوه وتسخيره وها بعد يوم بهدف زيادة هيمنة الواحدية المادية عليه تلك 
الهيمنة التي تعني زيادة التحكم في ساعات عمله عمله ولهوه, وقي احتياجاته وأحلامه, 
وفي علاقته ينفسه وأسرته, وفي البيئة الطبيعية التي , يعيش في كنفها حتى يصبح 
إنساناً رشيداً, منتجاً ومستهلكاً, جزءاً لا يتجزأ من عالم الأشياء والسلع 


والطبيعة/المادة (التمركز حول افو ولو استخدمنا هذا المعيار لوجدنا أن 
الإنسان في العالم الغربي قد طحن هو الآخر تماماً وتم تسليعه, إذ أن النظام 
الذي يكفل له الحياة المادية الهانئة من ناحية اقتصادية هو أيضاً النظام الآلي 
الذي يتحكم فيه وفي حياته والذي أخرج الأشياء من عالم الإنسان إلى عالم 
الأشياء: ثم أخرج الإنسان نفس من عالم الإنسان ووضعة في عالم الأشتياء.:بل 
على فسوی من المستويات ب يمكن القول ان اراسان الغريي الدى تف اا 
حياته وترشيدها تماماً (من خلال آليات الدولة الحديثة 0 هو في حالة 
بسبت طبيعة المجتمغات التقليدية. أو الانتقالية الا ولعل الإنسان انارق 
الذي تحوّل فا5ا إلي آلة مَثل جيد على ذلك. ولعل الإنسان الأمريكي الذي لا 
يفلا من امرة شينا:.والذى ترتي له حيانة من الداخل. والخارخ» هو ايضا فقتل آخن 
على ما ا 


وقد ظهرت هذه الرؤية الإمبريالية قبل أن تصبح الإمبريالية حقيقة تاريخية. 
ونشأت لدى الإنسان الغربي الرغبة في ضبط حياته وترشيد مجتمعه وذاته 
والتهام العالم قبل ميلاد رجل أوربا النهم. كانت جيوش أوربا الغازية تسير في 
عقل الإنسان الغربي وأحلامه قبل أن تطأ أقدام جنودها الثقيلة غابات أفريقيا 
الخضراء وجبال آسيا الشامخة وقبل أن يُباد الملايين من الأطفال والنساء 
والرجال من الشعوب الأصلية التي كانت تشغل الحيز الحيوي الذي كان يود أن 
يستولي عليه هذا الرجل النهم. 


وبسبب هذا الترادف أو التوجّد أو الترابط أو التلازم بين الرؤية المعرفية 
العلمانية والرؤية المعرفية الإمبريالية, فإننا نشير إليهما باعتبارهما «الرؤية 
المعرفية العلمانية الإمبريالية». ولعل الاختلاف بين العلمانية والإمبريالية هو 
اختلاف في 0 التطبيق ولیس في الرؤية نفسهاء فالرؤية ا العلمانية 
متشا بهتين: i‏ ل واا ا را ناكا سسسب نيجه ال د 
مبدئية وجيزة) فالأسباب 1 والنتائج اتات هاتان الظاهرتان هما lL‏ 
الإمبريالية على هيئة الدولة المطلقة في الداخل الأوربي وعلى هيئة 
التشكيل الاستعماري الغربي في الخارج العالمي. ورغم اختلاف المجال 
والآليات, ظلت الأهداف النهائية واحدة: ترشيد البشر وتسخيرهم وفرض 
الواحدية الماذية على الغالم وتكويله إلى.مادة متجانسة متحوشلة. 


ويمكن أن نرسم الصورة على النحو التالي: 
هدف الرؤية المعرفية العلمانية الإمبريالية: 


فرص الواعدرة الكنادية:وحوسلة الظطبيعة :والإشناة:في كل فو الداخل اورف 
وفى الخارج الها 


آلية التنفيذ ومجالها: 


مؤسسات الدولة المطلقة في الداخل الأوربي وجيوش الدولة المطلقة في 
الخارج العالمي 


فثمة اتفاق في الرؤ ية وفي الأهداف النهائية, واختلاف في آليات 
التنفيد و أي 1 الظاهرتين هما ظاهرة واحدة على المستوى 


ال ا العلمانية المطلقة في ال رشبد البنية العادية اه 
للفجتمعا تالكر نة من أجل تفظيم توظيف الموازد الشترية والمادية قفتم توشيد 
النفة الطبيعية (الفادية) والفتضر الإتساتي: وهي.عملية تضهن تز ية السوق 
الداخلي واستخدام الموارد الطبيعية التي تقع داخل حدودهاء كما تتضمن تحويل 
الإنشان إلى-طافة فادنة توظف وازالة كل الحيؤب الوسيطة (الترشيد من 
الخارج). وقد استبطنٍ الإنسا ن الغربي هذه الرؤية (الترشيد من الداخلٍ) 
فارتفعت كفاءته في الأداء, أي 5 الذاعل الغريي. وة وعوسليهة تقاماء 


وتعلن :مستوف العلمة كي الغاره (من خلال الافبرالية العالمية): مد رسي 
الإنسان الغرني من الداخل والخارج: ومع واد الترشتد فى عمليات النهب 
والقرصنة في الخارج وتزايد التراكم الإمبريالي واتساع نطاق السوق حتى تجاوز 
حدود الدولة القومية المطلقة, بدأت مرحلة إمبريالية الخارج, فقامت الحكومات 
خف الو نم قافك بارنينا لها إلى كل أرعاء العالم ل اة وال هة قله 
وترشيده (من الخارجح) وتوظيف موارده البشرية والمادية لصالح الحكومات 
والشعوب الغربية (وفيما بعد. لصالح قطاعات من النخب السياسية والثقافية في 
العالم الثالث, باعتبار أنها شريكة للإمبريالية والعلمانية), وذلك حتى تمت لها 
التتيطرة على الغالم باسّزة وإخكام قيضتها عليم وفد تضاعدت معدلاث الميضة 
على أسواق العالم وشعويه:: | خصضع العالم باسترة لفوامة الواحدية المادية: أى 
ثم رده فى ]| طار الجترجعية المادية الواحدية عتى .يتم تخبط ال شات 
والبشر ويستوعب الجميع في سوق عالمية وشبكة اتصالات ضخمة. وقد بدات 
بالفعل قطاعات كييرة من الناش في العالم با رة (وخصضوصا بض أعضاء 
النخب السياسية والاقتضاذية: والثقافية) سشيظيون الرؤية العلمانية الإفبريالية 
(الترشيد من الداخل) وتزايد استبطانهم لها على مر الأيام. وكما حاولت الدولة 
القومية القضاء على الجيوب الإثنية والدينية في الداخل, وعلى كل المطلقات 
الأتسانية والأخلاقية (غير الماذية) وعلى كل. الخضوضيات: تخاول الامبريالية 
القيام بهذا الدور على مستوى العالم. 


وهذه العملية ليست عملية تعاقبية بمعنى أن تؤدي 0( إلى (ب), أو أن (Î)‏ تحدث 
ثم تحدث بعدها (ب), فالأمر أكثر تركيباً من ذلك. فعمليات الهيمنة في الخارج 
رار جاع الدولة المطلقة آم مواطتها زوق مستي ون :من غا 
التراكم الزاسمالي ال مالي رارت الذولة من هيمتها على هم أي أن تجا 
الهيمنة فى الخارج مر نط اد الميفية :فى الداحل: لأن تزائد هيمتها فى 


الداخل يعني أيضاً تزايّد مقدرتها على تجنيد جماهيرها للزج بها في الحروب 
الاستعمارية وتمويل هذه الحروب. 


ولعلة هن العفية, .يدن "معظور ذم الموشوعة, أن تشر الى الا ست غاز 
الاستيطاني باعتباره جزءا لا يتجزأ من التشكيل الاستعماري الغربي مع أن له 
el‏ لقد بدأ الإنسان الغربي ينزح عن قارته الأوربية في عصر 
مجتمغات استيطانية صمت ها غد جنوت أفزيقها: r‏ ونتو ردا ولخت 
الاستيطاني في الجزائر. وأخيراً فلسطين. وقد قامت هذه المجتمعات 
الاستيطانية على أساس المنفعة واللذة بالدرجة إلأولى, فالعناصر البشرية التي 
كوّنت هذه المجتمعات كانت أكثر العناصر نشاطاً وحركية في المجتمعات 
التقليدية, وأشدها طموحاً وقلقاً وبحثاً عن الحراك الاجتماعي وعن المنفعة 
واللذة:, وأقلها تجذراً ورضًا وقناعة, وأكثرها استعدادا لأن تنبذ تاريخها وهويتها. 
ورلن المجتمعات الاسعظانية ترات حصاري أو قوفي سستقل, وممقد. كما انها لا 
تتمتع ا خصوصيةٍ أو ششخخصضية تاريخية. والمؤسسات الدينية في مثل هذه 
المجتمعات هزيلة لأنها دون تاريخ او جذورء, ولانها مستورّدة على بد المستوطنين 
وبالتالي خاضعة لهم ولنزواتهم ولرؤيتهم للواقع. ولهذاء ظهر في هذه المجتمعات 
الاستيطائية إنسان بلا تاريخ ولا كيم ولا ترات ول هوية, قهو زقترت إلى خد كبر 
من الإنسان الطبيعي/المادي ذي البُعد الواحد الذي يدور تماما في إطار المرجعية 
المادية. ولذاء فقد كان من الممكن إدارة هذه المجتمعات على أسس اقتصادية 
رشيدة إلى أقصى حد., لا تعوقها عوائق تاريخية دينية أو تراثية أو أي شكل من 
أشكال المطلقات. . ومن هنا, فقد جاءت هذه المجتمعات مجتمعات علمانية 
نماذجية. 


ويتبدّى هذا بكل جلاء في الاستعمار الاستيطاني البروتستانتي (الأنجلو 
ساكسودى) حيث تمت إبادة السكان الأصليين |د كان من المجال تحويلهم الك 
ماذة استعمالية.عامة بسيب“ترائهم :الخضاري» واستجلب: العبية إلى المرارع في 
الجنوب الأمريكي وإلى جزر الهند الشرقية, وخطمت شخصيتهم الحضارية 
وعٌزلوا عن كل المؤسسات الدينية وضمن ذلك المسيحية (في بادئ الأمر) حيث 
كانوا يُعامَلون بشكل محايد ويُنظر إليهم من منظور الوظيفة وحسب دون أي 
اغتبار للخواني الروحية أو الأخلاقية, أما الاستعمار الاستيطاني الكاثوليكي فلم 
يكن بهذا الرشاد. فقد بذلت الكنيسة جهداً غير عادي في مقاومة المستوطنين, 
ناظرة إلى السكان الأصليين باعتبارهم مادةًٌ إنسانية ذات روح وقداسة وبالتالي 
لابد من هدايتهم. ولهذا نجد ان معدلات العلمنة في المجتمعات الاستيطانية ذات 
الأصول البروتستانتية. مثل أمريكا الشمالية, أعلى بمراحل كثيرة منها في 
المجتمعات الاستيطانية ذات الأصول الكاثوليكية مثل ل أمريكا اللاتينية. وأكثر 
المجتمعات علمنة على وجه الأرض هو المجتمع الأمريكي الذي أباد السكان 
الأصليين تماماً ومحا آثارهم الحضارية ورفض تقاليد الحضارة الأوربية الثقافية 
والدينية وشيد مؤسسات رشيدة فا5ا والأمركة هي العلمنة الشاملة الحقيقية. 


الرؤية المعرفية العلمانية الإمبريالية. ومن ثم لا يمكن استبعادها من دراسة أية 


ظاهرة في 'العضارة القربية الخد ولناحة الصموفر] طية علق سل الال 
بلاحط أن الدول الغربية الديموقراطية, وفي طليعتها إنجلترا وفرنساء هي بلاد لها 
مشروعها الاستعماري الضخم حيث التهمت معظم أنحاء العالم وقمعت السكان 
الأصليين وسلبتهم حربتهم وحطمت مؤسساتهم الاجتماعية والثقافية. وقل نفس 
الشيء. عن قواندا:وبلعيكا: وبدرجة أفل. عن إبطاليا:وبعد ان استعمر الإسان 
الغربي الولايات المتحدة واقام قيها تظافاً سياسيا مستقرا: قام بعضلية إباذة 
للسكان الأصليين: ثم دخلت الولايات المتحدة في تجربتها الاستعمارية فاحتلت 
بورتوريكو وهاواي والفلبين, 0 أمريكا اللاتينية تحت مظلتها بسو مبدأ 
اا ا را ی ار RT‏ الأمر الذي 
ساهم في تأسيس بنيتها | التحتية المادية الصحمة المستقرة وتحقيق الرفاه 
الطبيعية والوشيرية. وقد نححت الحكومات الغوبية في تد ير مشاكلها ا( اة 
حيبت قامت بإرسال المجرمين والعناصر غير المشتقرة اجتماعبا والفائضن 
السكاني إلى الشرقء بل قامت بالتخلص من الجماعات والأقليات غير المرغوب 
ا ل الوقن بسن ا واو إلى السو زفي فليسطين )أو إلي ال 
(في أفران الغاز), كما حلت مشكلة سوء توزيع الثروة من خلال نهب 
المشعمرات. ويكفي أن تغرف أن ما نهبتة إنجلتزا من الهنة يزيد كثيرا فيا 
اسح لل ال ف لاسي sa ll SIC‏ 
التحدرئى لا يمكن رؤتة يمعزل عق الراك الاستعفارى: فالشلام الاكتماعن 
الداخلي الذي حققه المجتمع الإنجليزي قد تحقق من خلال تصدير مشاكل إنجلترا 
0 خارجها ومن خلال تحقيق التراكم الرأسمالي (الإمبريالي) بما نهبه من 
خرين. 


وهنا يمكن أن فز قصية لكف المدتن فمن 'القلاحظ أن الاد التي طهر نها 
المجيمة العدنى هى أسانينا الاد صاحية المتشروع الاستعمارى. ولم تكح الغانيا 
في تأسيس مجتمع مدني ريما بسبب إجهاض تجريتها الاستعمارية على يد الدول 
الاستعمارية الأخرى. ويلاحظ ان معظم بلاد شرق اوربا واتحاد دول الكومنولث 
استعماري (أو لم يظهر إلا متاخرا' فلم تتم عملية التهت في روشا القتصرية 
بشكل منهحي كف وهو ما جعل المشروع الاستعماري مكلف بالفسية لهي لم 
قامت الثورة الاشتراكية وأخذ الاستعمار الروسي شكلاً مختلفاً تماماً). 


ولتظن إلى “ظافرتين وان كما لو افا دفن كل اعد وها قيام الاسشتغماز 
الاستيطاني في أمريكا الشمالية في القرن السابع عشر بإبادة السكان الأصليين 
وقيام الدولة النازية بإبادة يهود أوربا في القرن العشرين. لو طبقنا نفس 

الل الف ال أن ال 25 الا الح اليه ال ا 
وراء معظم الظواهر الغربية, فإننا سنرى الوحدة الكامنة وراء تلك الظاهرتين. 
وكما أشلفناء قان خوفر الرؤية المعرفية:العلمانية الإميريالية هوتجويل: البشر 
والعالم إلى مادة نافعة. ول من هذه الرؤية, قام التشكيل 0 5 
وثنقل ويُغرّى. فتم نقل الملايين من ا أوربا إلى أمريكا لتوطبتهم هناك 


لزيادة نفعهم وتعظيم إنتاجيتهم. ولتسهيل عملية توظيفهم ولحل المشاكل 
الاقتضادية والاجتفاعية لأوريا..ولتفتين السييء تم استخلاب مادة رة يمك 
تحويلها إلى طا ته عضلية ر خخ یادا لو حدت أن رن واو قف فی 
طريق عملية زيادة المنفعة وتعظيم الإنتاح؟ ماذا لو كانت العوائق مادة بشربة 
أخرى؟ الإجابة سهلة ومباشرة: مثل هذه المادة البشرية ستكون غير نافعة ولذا 
لابد من إزالتها. وهذا ما حدث للهنود الحمر في الولايات المتحدة. حيث كان 
الإنسان الأبيض يبيد الهنود في أمريكا ويقوم في نفس الوقت باصطياد السود 
في أفريقنا ونقلهم إلى الأرض التي انج سكاتها. ولا يمكن :قهم هذا الا فی ]ظار 
التوظيف وتعظيم الإنتاج والتعريفات البيولوجية العرقية الصارمة. فالسود يمكن 
استخدامهم بسبب عدم تماسكهم الحضاري وبسبب قوتهم العضلية ولانهة بلا 
حفوق: أما الهنوة:فكانوا تشكلون كتلة.حضارية متما سكة. ذات حقوق تاريحية 
(كما أن نظام المناعة الخاص بهم كان ضعيفاً جداً أمام الميكروبات التي حملها 
الإنسان الأبيض» ومن ثم كان من العسير استيعابهم في النظام الجديد). 


والإناده الارن لبعضن الفطاعات الشرية في اورا لست وى طق مةن 
لتلك الرؤية المعرفية الغلمانية الإمبريالية: ولكن في الغرب نفسه بدلامن آشيا 


أو أفريقيا اد الأمريكتين. 


ولا تزال الرؤية المعرفية العلمانية الإمبريالية هي المسيطرة على الإنسان 
الغربي ذاته حتى في علاقته مع نفسه ومع أعضاءٍ المجتمع الغربي, ذلك لأن كل 
شيء يخضع للواحدية المادية. فهو حينما يبني بيتاًء يُخضعه تماما لعملية الترشيد 
وكان المنزل والسلعة لا فرق بينهما. وهو حين يدخل علاقة مع انثى, لا يبحث 
عادةً عن الطمأنينة وإنما يحاول تعظيم اللذة, وتتحول العلاقة العاطفية إلى 
علاقة غزو (وهو ما عبرنا عنه بأن الحضارة الغربية حضارة يتراجع فيها الخطاب 
الجواني للمحبين: خظاب التالفك.والتراحم: ليحل مخله الخطاب الإفبريالئ 
البراني, خطاب الغزو والتناحر). وهو إنسان بسيط ذو بعد واحد دائم التنقل 
وا E‏ المعيشة, فهو مادة اا جيدة مويه 
ل قات بقبل. أ ل طلواعية إلى ت المسنين عدر ال ر لخاد 
(كمادة بشرية مرنة) الموت في بيوت مكيفة الهواء بعيداً عن المجتمع المُنتج 
وبعيداً عن الحياة. بل إن ما بُسمّى «حضارة الفوارغ» (ديسبوزابل )01500580١©‏ 
هي حضارة إمبريالية توظيفية تستهلك كل شيءٍ وتوظف كل شيء وتبدد كل 
شيء (الطاقة ‏ المواد الخام ‏ الأغاني ‏ جسد الأنثى ‏ طبقة الأوزون). كما أن 
الاتجاه التدريجي نحو فرض النموذج الآلي على سائر أشكال الحياة في الغرب, 
وهو مصدر شكوى كل المفكرين الغربيين: إن هو إلا تعبير عن إبستمولوجيا الغزو 
والتحكم والترشيد العلماني الإمبريالي وتزايّد رقعتها في مجالات الحياة. 


ولا تزال حضارة الترشيد العلمانية الإمبريالية هذه تُخضع الإنسان الغربي ذاته 
لاسرا داع ارال التق عد ی أن شی ادل ال النفسية», فان 
تحوّل الذات البشرية نفسها إلى سوق تتسع حدوده بشكل دا ئم وتحل محل 
اسان الحا ا ا ا ا ليا ا إلى لاني 


دائماً), ٠‏ ويتم ذلك عن طريق ثورة التطلعات والتوقعات_ التي لا تنتهي,» وعن طريق 
ضناعة الاجلام: من اغلاات (لعت الخنسس دور] اساسا فيها) إلى روايات (نضوء 


للإنسان أحلامه وتطلعاته) إلى أفلام (تحدد رؤاه وقواعد سلوكه) وهي نشاطات 

عليها ما نسميه «قطاع صناعات اللذة» في المجتمعات الحديثة التي 
تنظر للإنسان باعتباره مجموعة من الدوافع والحاجات الجسدية المحضة التي 
يفكن سذها. ومن تم “فإن توسع هذة الضناعات أن تعد الإنتسان ذائما بالفردونين 
الأرضي الذي سيريحه تماماً من عبء التاريخ وسيعود به إلى الحالة الجنينية. بل 
إن بناء المدن الغربية يُجسّد هذه الرؤية الإمبريالية الرشيدة من طرقات تهدف 
إلى تعظيم السرعة لحركة يومية مدد فتها الطاقة الإنسانية والطبيعية ويلوت 
فيها الجو ويدور فيها كل شيء حول السوق والسلع. ورغم أن علم الاجتماع 
الغربي لم يكتشف العلاقة بين العلمانية كنظرية والإمبريالية كتطبيق يأخذ 
محاولات متعثرة للتعبير عن ذلك. د ل ا 
الشعب الذي يستعبد شعباً آخر لا يمكن أن يكون هو نفسه حرا, ٠‏ ويتحدث فيبر 
عن أن عملية الترشيد ستؤدي إلي القفص الحديدي ويتحدث زيميل عن السجن 
الحديدي, أما هابرماس فقد ذكر أن ما يحدث في المجتمع الغربي الحديث هو 
«استعمار قالع الحياة» والحديت عن عاب العفل:النقدي وفشل الاستنارة, أو 
أن الاهعادة :أت إلى الانادةة هو فخا ولة للتغبير غن:وجود هده العلاقة بدن 
العلمانية والإمبريالية دون الإفصاح عنها. 


ومع هذاء يمكن القول بأن الرؤية المعرفية العلمانية الإمبريالية هي رؤية مرتبطة 
بعصر التحديث والحداثة والثنائية الصلبة والمرجعية الكامنة حيث جعل الإنسان 
الغربي:مفن,نفسة الأنا المقدسة.ومركر الكمون والكون الذي نجق لك إنادة 
الآخرين واستغلال العالم. ومع الستينيات, ومع فقدان الإنسان الغربي مقدراته 
العسكرية وظهور:مراكز أخرى:في الغالم واختفاء الفركرية الغربية: بدات الزؤية 
العلمانية الإمبريالية تأخذ شكلاً جديداً في عصر ما بعد الحداثة والسيولة الشاملة 
وهي إنكار المركز تماماً وإعلان انتهاء التاريخ وانتهاء الإنسان واختفاء أية 
مرجعية, ومن ثم ظهر فكر ما بعد الحداثة والنظام العالمي الجديد. 


النظام العالمى الجديد 

«النظام العالمي الجديد» مصطلح استخدمه الرئيس الأمريكي جورخ بوش في 
خطاب وجهه إلى الأمة الأمريكية بمناسية إرسال القوات الأمريكية إلى الخليج 
(بعد أشبوع واحد من نشوب الأزمة في أغسطس 0). وفي معرض حديته 3 
هذا القرار, تحدث عن 00 لطر جديد», و«حقبة للحرية», 

نظام عالمی جديد» يكون 'متخررا من اا فعالاً في الت ن الل 
وأكثر أمنا في حالف اسا عصر تستطيع فيه كل أمم العالم, قرا وشوقاً 
وشمالاً وجنوباً. أن تنعم بالرخاء وتعيش في تناغم". 


وکا ۴ «نظام» فى هة لكلمة «أوردر «order‏ الإ . ليز 3 ا تفن الكلمة 
اللاتينية «اوردو 0100» بمعنى «خط تقيم ونظام». والكلمة مبهمة للغاية, 
فهي تعني مثلاً«الترتيب المنظم والمتواتر», و«هرم السلطة والقوة الذي يتم 


بمقتضاه تطبيق وفرض أحكام بعينها», و«الالتزام بالقانون», و«الدرجة أو الطبقة 
أو الموتية»: ود«الطلب»: ون:اصضرت أو نوع أو :ظراز»:. ولكن الكلمة أيضاً مرادفة 
لكلمة «مثود 17©1100» و«سيستيم /5]6/ا5» (كما في عبارة «ذي اودر اوف 
نيتشر 021101 «the order of‏ أو «ذي أھر و أوف ثنجز «the order of thiNgS‏ 
بمعنى «نظام الطبيعة» (أو «سنن الطبيعة» في المصطلح الإسلامي). فالكلمة 
تشير من ثم إلى مجموعة من القوانين والمفاهيم (والسنن) التي تتسم بقدر 
معقول من الثبات عبر مرحلة زمنية طويلة نسبيا, يتحرك الواقع بمقتضاها ولا 
يمكن فهمها بدونه. فهي مصدر هوية النظام (جوهره) وتعبير عنها في آن واحد. 
ولذاء فإن جوهر النظام العالمي هو مجموعة القوانين والقيم الكامنة التي تفسر 
حركة هذا النظام وسلوك القائمين عليه ولات واختياراتهم وتوقعاتهم. 


يقول دعاة النظام العالمي الجديد إن ما يدعو إليه النظام هو شكل من أشكال 
تبسيظ العلاقات وتجاوز الققذ التاربخية والنفسية والنظر للعالم باعتباره وحدة 
متجانسة واحدة. والنظام العالمي الجديد, حدسب روبتهم, ۽ هو نظام رشيد يضم 
العالم بأسره, فلم يعد هناك انفصال أو انقطاع بين المصلحة الوطنية والمصالح 
الدولية وبين الداخل والخارج. وهو يحاول أن يضمن الاستقرار والعدل للجميع 
(بما فى ذلك المجتمعات الصغيرة). ٠‏ ويضمن حقوق الإنسان للافراد. وهو سينجز 
ذلك من خلال مؤسسات دولية (رشيدة) مثل هيئة الأمم المتحدة ومنظماتها 
الدولية E‏ الدولي وقوات الطوارئ الدولية. وبإمكان كل الدول أن تستفيد 

من الخبرة الذولية في _إدارة شئؤن.الداخل وتكييفة مع التنظام العالمي الجدية: 
وسيتم كل هذا فى إطار ما يُقال له «الشرعية الدولية» التي تستند إلى هذه 
الروك :الى الققدرة على تحوئلها إلى جرا ءات ماما کا خذت فى حجرت 
الخليج حينما تم صد العدوان العراقى على الكويت. والنظام العالمي الجديد لا 
يخلو من التناقضات, ولكنها تناقضات (حسب رأيهم) يمكن حسمها دون حاجة 
إلى الصراعات العسكرية إذ أن ثمة إجراءات رشيدة يمكن من خلالها حل كل 
التناقضات. وهو نظام يدعو إلى تطبيق المُثُل الديموقراطية حيث يخضع كل 
شيء لما يُسقَّى «أخلاقيات الإجراءات», أي الاتفاق على قوانين اللعبة 
وإجراءاتها دون الانشغال بالماهية أو بالأهداف. وعلى كل يرى دعاة النظام 
العالمي الجديد أن اللواء قد انعقد أخيراً لأخلاقيات الديموقراطية الليبرالية, 
بتأكيدها على دور الفؤريتشات وحقوق الإنسان.وشيادة القانون واخل الدول»وفن 
النظام العالمي ككل. 


والعالم من منظور دعاة النظام العالمي الجديد في حالة حركة دائمة (وكما قال 
احد دعاة النظام "الإنسان لا ينزل النهر نفسه مرتين ", وقد نسب هذا القول 
لأفلاطون المسكين صاحب الفكر المثالي لا لهي راقليطس صاحب الفكر المادي) 
ثم استطرد قائلاً "المرحلة الحالية في النظام العالمي لا تتشكل من منظور 
| مسق انها تمثل تظوزا لم يتوقعه علماء السياسة الدولية. حتى أن 
القواعد الثابتة في التسابق الدولي - مثل الاستحواذ على عنصر التفوق أو 
المحافظة على ميزان القوى ‏ قد تغير مضمونها ومحتواها". و"المسرح الدولي 
نتر فن اولؤبات اهتمامة وفي القيم التئ يطرحخها وفئى اا التعامل الدولي 
وفي دور القواعد السياسية ووسائل الاتصال في اتخاذ القرارات". و "بالنسبة إلى 
الولايات المتحدة, تزامن ذلك مع انتخابها لإدارة جديدة وقيادة جديدة تعبر عن 


الوعي الذي تيلور جماهيرياً وآتحاول] بلورة ردود على التساؤلات الجديدة التي 
طرحت واقعياً وفعلياً في مشاكل مستجدة على المسرح العالمي", أي أن 
الولايات المتحدة الأمزنكية قد قفرت ورت رؤيتهاء وهكذا ر النظام 
الإميريالن الف و :الي علي توارن العوى والرعب الذى يصدر عن اموت 
الداروضة: أضبح دون قات نظافا عاد يدعو إلى الديموقراطية ( عة أند كان 
بدك القرى:في فتنام متد.عذة سنؤات: ولا يزال ينظر للجرافات الإسرائيلية 
بإعجاب شديد). 

0 إلى العرب معلقاً على هذا العالم الهتحرك الخالي من المثاليات 
: 'وعلف العرت ان لما اهم لا تعيشون ايدا في العصر نفسه. ولا 
e‏ للثوابت نفسها. ولا يمكن أن يظلوا دون خلق الله جميعاً ينكرون 
تغيير” ٠‏ وهكذا ا االله الد من عر الا ا د وو اا 


ويرى دعاة هذا النظام أن بوسعه أن يحفق قدراً معقولاً من النجاح بسبب وسائل 
الإعلام الغربية (العالمية على حد قولهم) التى حوّلت العالم (كما يظنون) إلى 
قرية صغيرة. فتدفق المعلومات يجعل المعلومات متاحة للجميع, الأمر الذي 
يحقق قدراً كبيراً من الانفتاح فى العالم وقدراً كبيرآمن ديموقراطية القرار. وقد 
أدَى انهيار المنظومة الاشتراكية والتلاقي (كونفيرجنس 6011/61061/66) بين 
المجتمعات الغربية الصناعية, واختفاء الخلاف الأيديولوجي الأسياسي فى العالم 
الغربي: إلى تقوبة الإحساس بان ثمة :نظاما عالميا خديدا وإلن أنه لم تعد هناك 
خلافات أند نو لو جنة تستعصي على الحل. 


ويرى المدافعون عن هذا النظام أن الخطر الذى يتهدد الأمِن لا يأتي من الخارج 
وإنما من الداخل, من قوى تقف ضد الديموقراطية وضد تأسيس المجتمع على 
أسس اقتصادية وعلى أسس التكيف مع النظام العالمي. هذه القوى هى التى 
تجر الداخل القومي إلى صراع مع الخارج الدولي بدعوى الدفاع عن الكرامة أو 
الاستقلالية أو الشخصية القومية أو الرغبة فى التنمية المستقلة. وهي تكلف 
الداخل ثمناً فادحاً. ومن المنطقي أن يتصوّر المبشرون بهذا النظام أن القيادة 
فيه لابد أن تكون للقوة الاقتصادية العظطمى, أى للمجتمع الصناعى الغربي وعلى 
رأسه الولايات المتحدة الأمريكية. وبالتالي, فإن الدول كلها يجب أن تنضوي تحت 
هذه القيادة. وثمة افتراض كامن بأن المجتمع الأمريكي (الذى يفترض أن الدافع 
الأساسي فى سلوك البشر هو الدافع الاقتصادي) لابد أن يصبح القدوة والمثل 
الأعلى. 


هذا الكلام البسيط الجميل لابد أن تكون وراءه رؤية معرفية كاملة. فهذه هي 
طبيعة الخطاب الإنساني. وهنا قد يتعلل دعاة النظام العالمي الجديد باهم 

« عصريون نسبيون كلا يميلون إلئى إطلاق التعميمات, ولا يؤمنون بأنة قيم ثابة أو 
مطلقات. ولا يتوجهونٍ إلى الأسئلة المعرفية الكلية ولا يعترفون بوجود كليات 
فكيف يمكن أن تُحدّد أبعاده المعرفية النهائية إذن؟. وقد يقولون: "إننا دخلنا ا 
ما بعد الأيديولوجيا وما بعد الحداثة وما بعد التاريخ بل ما بعد الإنسان؛ عصر الما 
بعديات الشائلة التى تخل محل الفاقبليات الجامدة المطلفة, فثمة شيولة فكرية 


ا تتناقض بطبيعتها مع فكرة النسق الفكري المتكامل والقيم 


و کرک کم ویو ن اک روا ف اهل اة 
اله العالقى البو دال شت إلى لل ااا ر س را 
الخارج ونسمع صوته ونرصد حركته (التى تترك أثرها علينا وعلى عالمنا) ونرى 
أن ثمة منظومة ة معرفية قيمية متكاملة كامنة وراء هذا النظام الشامل السائل, 
شأنه فى هذا شأن أي نظام آخر, منظومة تتجاوز ادعاءاته وديباجاته واعتذاریاته. 
ال قة كون حال السيولة هذه واا أن الدال ل له لات وتبا همزا وات 
أو ات في ا ااا هذا الطاف أي من ال ران کن إنكار كل العف 
فيه الكتزى:والنهانية. وتاكيذ التسبية المعرفية والأخلاقية هي قيمته المعر ذية 
والاجلافية الكترى و الا وا واو الغالم فى حركة دائمة موا تات 


وفي محاولة معرفة هوبة هذا النظام لابد أن نقرر ابتداء أن هذا النظام (شأنه 
شأن أي نظام إنساني) لم يولد من العدم اللاتاريخي وإنما داخل التشكيل 
الخصارى:والسياشي الفرني..وتحمل: معالم هذا التشكيل: وهو :نظام يدور فن 
إطار العلمانية الشاملة (والحلولية الكمونية المادية) في إطار مرحلتيها الصلبة 
والسائلة. 


وقد لاحظنا أن الواحدية الإنسانية, في غياب المرجعيات المتجاوزة, تنحدر لتصبح 
واكذية امكريالئة تف رة اد نص اجد الت كوي هن الأنا الف شه (السؤترفاق) 
الثي:ترى بقية النشر(السيفان) والطبيعة/المادة باغتبارهما مادة محضة يمكن 
هزيمتها وتوظيفها وحوسلتها. وقد أعلن الإنسان الغربي في عصر نهضته أنه هو 
الأنا المقدّسة وأن العالم قد انقسم ببساطة إلى الأنا والآخر, والقوي والضعيف, 
العازى والمقر: المسلح والأعرل: الغرت.ونفية"العالم [بالانخليزية: دا فست اد 


.(the west and the rest ذا رست‎ 


في هذا الإطار المعرفي ولد ما يُسقَّى «النظام العالمي», فالعالم لم يعرف 
نظما :دولية أو عالهية إلا بغة الثورة الضناغعية:وظهور التشكيل: الإمبريالى القزيق 
بشقيه الاستعماري الاستيطاني والاستعماري العسكري. فقبل ذلك التاريخ, كان 
من الممكن أن تنشأ إفبراطورية فى الصين وأخرى في الهند ثم تختفي .دون أن 
رك أثرا يذكر :على سكان اوزياء على سبل العتال: إلا بشكل كير مباشر وغير 
محسوس لمن يقع عليه التأثير. وكانت أجزاء من الكرة الأرضية, مثل الأمريكتين 
واستراليا وتيوز لعداءغير:معزوفة. للعالم القديم: ا كانت تظهر في الأمريكتين 
إمبراطوريات على درجة كبيرة من التركيب ولكنها مع هذا لا علاقة لها ببقية 
العالم. وكان يفكن أن بحت اشتباك بين حضارتين أو أكثر (خروت«الغرث فع 
الشرق الإسلامي المعروفة بحروب الفرنجة ‏ الاجتياح التتري للعالم الغربي 
ولشرق أوربا): ولكنه كان :يظل اشتباكا ثناتياً أو تلاقيا عير عالضي: .اما فق عضر 
النهضة الغربية. فقح بدأ الإنسان الغربي يتسلل تدريجياً إلى أرجاء المعمورة . 
هذه العملية إلى أن سول الال اسرد إلى سا لاط كا صعة لو 
قوانينه. ولذاء يمكن القول بقدر كبير من اليقين أن النظام العالمي الجديد 


يضرب بجذوره فى التشكيل الإمبريالى الغربي: وأن معالمه بدأت تتحدّد مع 
منتصف الغرن التاشع عر جنها ندا هذا التشكيل يعن :انه كر كه مسشرحها 
العالم باشسره: وحيتما أذرل ضرؤرة ان سةد العالم وان سمخل الى هادة 
استعمالية: مصدر للموارد الطبيعية ‏ مصدر للطاقة العضلية الرخيصة ‏ سوق تباع 
فته الشلغ ب خير يمكن أن تضدر له المفا كل :الا اة والاقتصادية والسكانية 
الخاصة بأوربا. هذا يعني أن النظام الإمبريالي نظام عالمي (بمعنى أن مسرحه 
العالم) ولكنه نظام مغلق تم إغلاقه حتى PETE‏ لصاحب النظام ومؤسسه ان 
بعظم من استغلال. للعالم باعتبارة:ماذة واخدة: وتظهر الغالمية المتغلقة لهذا 
النظام :فى المؤاجهة التي تمت مع محمد علي اول.فن حاول تحدية جن خاول 
أن يذخل فصر والعالم العزبي إلى الغصر الحديث حسب شروطه مع الاختفاظط 
يعنظومة مغرفية وقيمية مستقلة. بل حاول: أن ينعت الغافية في أوضال:رجل 
أوربا العريض او الرعل العتماني المتسلم الذى كانت أوويا تراقب:موضة باهتماة 
شديد حتى يمكنها تقطيع أوصاله واقتسامه ضمن ما اقتسمت فى العالم. 
وبالفعل, . صرب محمد علي وبشراسة من قبل اعدائه وأصدقائه الغربيين وتم 
تقطيع أوصال 0 العثمانية (وهى عملية لا تزال مستمرة فى البوسنة ي 

الحلا الا راس قافا انى عضرا الخدت 


ومد أن قاف هذا النظام العالفي باقتسام العالم ندا يضول ويحؤل: وبدا من أن 
شر الاستارة وا رل اعمس فى ععليات إا متهجية ريده لم بعري تاريخ 
أفوها الت لامرك فل العناضر اله رال ت امل اله يدن 
واليهود والفائض البشري والثوريين والفاسدين اجتماعياً إلى جيوب استيطانية). 
وقد خاض هذا النظام العالمي في الصين, حرب الأفيون الأولى ثم حرب الأفيون 
الثانية حتى يحقق أرباحاً اقتصادية ضخمة. وقام بنهب ثروات الشعوب بشكل 
منظم لم يعرف له التاريخ مثيلاً ومع ظهور حركات التحرر الوطني فى 
المستعمرات, ابتداءً من الأربعينيات, قام النظام الإمبريالي العالمي بضربها 
بعنف شديد, ثم حاول فى الخمسينيات الالتفاف حولها بأن منح المستعمرات 
استقلالاً اسميا و تيوق نظماً سياسية عميلة مستعدة لأن تعطيه امتيازات يفوق 
عائدها ما كان يحصل عليه من الاستعمار العسكري المباشر. إن تاريخ النظام 
العالمي هو تاريخ النظام الصناعي العسكري الإمبريالي الغربي الذي حول العالم 
إلى مصدر للطاقة الطبيعية والبشرية الرخيصة وإلى سوق لبضائعه: ورعم تغير 
الأشكال (الاستعمار الاستيطاني الإحلالي ‏ الاستعمار الاستيطاني المبني على 
التفرقة اللونية - الكولونيالية ‏ الإمبريالية ‏ الاستعمار الجديد) فإنه انكام عالفي 
واقد اول أن تفرص بالفوة حال التفاوت شن النتعوت والاقم 


قام هذا النظام الإمبريالي العالمي بغرس كل اع الاستعمار فى عالمنا العربي 
(الاستعمار العسكري فى مصر والسودان وليبيا والمغرب وتونس والصومال 
والعراق وجيبوتي وسوريا ولبنان وإريتريا ‏ الاستعمار الاستيطاني فى الجزائر ‏ 
الاستعمار الاستيطاني الإحلالي فى فلسطين).؛ وقام بنهب هذه المنطقة إما 
مباشرة إبان فترة الاستعمار العسكري المباشر أو من خلال التحكم فى غاز 
المواد الخام (وخصوصاً البترول) وعن طريق بيع أسلحة ببلايين الدولارات لنظم 


يضمن هو بقاءها فى الحكم ويعلم جيداً أنها غير قادرة على استخدام هذا السلاح, 
كما أثبتت الخبرة التاريخية (التي يريدنا أن ننساها). 


وتتضح هوية هذا النظام العالمي الإمبريالي المغلق فى ظهور الفلسفات 
الغتصرية والذاروؤشية والنيتشوية التي فة العالم ونجدة إلى الا الاش 
وتجعل الذات القومية هي المعيار الوجية للحكم ب,وتجعل:الغرت:هو,المركر: 
وتجعل الإنسان الأبيض هو صاجب المشروع الحضاري الوحيد الجدير بالأحترام 
والبقاء: ومن هنا'عبء الرجل الأبيض الشهير. فهو وحده الفاذر علي اختيان 
الطريق الصحيح, أما الآخر فهو عاجز ضال. وفي هذا الإطار, ظهرت الفاشية 
والنازية ثم الصهيونية - وهي دعوة لحل مشاكل أوربا (المسألة اليهودية) عن 
طريق تصديرها للشرق. فحينما كان هرتزل يتحدث عن إنشاء دولة يهودية 
تضمنها "القانون 'الدولى العام" كانه كان تخي "الفاتون قري الاس ماري القق 
يتحكم فى العالم ويقسمه حسب رؤيته ومشيئته. ثم صدر وعد بلفور في هذا 
الإطار. إذ أعطت بريطانيا الحق لنفسها في أن تمنح أرض فلسطين للفائض 
البشري اليهودي فى الغرب وأن تنقل من فلسطين سكانها الأصليين (تمت 
الإشارة إليهم باعتبارهم العناصر «غير اليهودية», أي «غير الغربية». ومن ثم فهم 
يقعون خارج نطاق الحقوق as‏ كم قم النظام العالمي 37 خلال 
الاستيطاني الإحلالي, ثم قام النظام العالمي مرة أخرى من خلال اه 
المتحدة بتقسيم فلسطين ومنح الوجود الصهيوني شرعية مستمدة من شرعيته 
الدوليية هذة. ثم استمر النظام ‏ العالمي. متمئلاً فن فة الرإشفالي 
والاستراكن: بالاغتراف بالذولة الضهيورية و فا | ما يشريا (عن طريئ فل 
المادة التشرية من شرق أورا) و مالنا وعسكريا رعن طريق الدعم المالي 
والعسكري من غرب اوزنا والولايات المتحدة) وهو دعم ظل يتزايد فى حجمه 
ونوعه يوماً بعد يوم حتى وصل إلى التحالف الإستراتيجي المعلن بين إسرائيل 
والولايات المتحدة. مؤكدا يذلك أن الغرب:ضاحي. النظام العالمي هوا 
على العالم, وأن- العالم هو المستدى وان الس البشرى.هو المادة القن وطعها) 


فد ور قائية عاد سكو ارت الاخن. و تسامته ولا تقبلة الا كات ا مهال 
وقد تكرزت ممارسات النظام الامبزيالي الدولي القديم: باشكال تتزاوج بين 
درحات ملف من الكدة: والتبلور في أنجاء اشنا :واقريفيا واهريكا اللاتهية. 


ولكن النظام الإمبرياليء شأنه شأن أي نظام حلولي كموني ماديء ينتقل من 
الصلابة إلى السيولة. وفي هذا الإطار لا يمكن أن تظهر أنا مقدّسة أو غير 
مقدّسة فكل نشي :تسبي لا يعرف الثنائية أو التخاور. 


وقد تبدت المرحلة السائلة في تحولات النظام العالمي القديم إذ جدثت تطورات 

تاريخية عميقة لا تشكل لحظة إفاقة أخلاقية تاريخية (وكيف وكيف يمكن أن نتوقع هذا 
من خطارة مؤسسة على أساس القانون الطبيعي :والفلسقة التيتشونة 

والدا رقش ]) I N N‏ الغرف لمواريى القوف 


ونحن نلخص أسباب ظهور النظام العالمي الجديد فيما يلي: 


1 أدرك الغرب عمق أزمته الغشكزية والتقافية والاقتضادية: وأاحسن بالتفكك 
الداخلي وبعجزه عن فرض سياساته بالقوة. 


2 أدرك الغرب استحالة المواجهة العسكرية والثقافية والاقتصادية مع دول _ 


الغالم الثالت التي أصبحت جماهيرها أكثر صحوا.وتكبها اكثر خركية صقلا وقهعا 
لقواعد اللعبة الدولية. 


3- أدرك الغرب أنه على الرغم من هذه الصحوة, فإن ثمة عوامل تفكك بدأت 
ل حيث ظهرت نخب محلية مستوعبة تماماً في 
المنظومة القيمية والمعرفية والاستهلاكية ال س نمكت إن يتعاون معها ويجندهاء 
ود حت يمكر آد كدو E E‏ قري حتيقه 


لكل هذا قرّر الغرب أن 3 للالتفاق. بدلا من المواجهة: وبذا يستظطيع حل 
إشكالية عجزه عن المواجهة ويتخلى عن مركزيته الواضحة وهيمنته المعلنة ليحل 
محلها هيمنة ينيوبة تغطيها ديباجات العدل. والسلام .والديموقراطية: التي تتقلها 
البعض بببغائية مذهلة. 


ويمكن أن نتعامل بشيء من التفصيل مع التغيرات العالمية التي 
تشكل إطاراً لظهور النظام العالمي الجديد: 


1 على المستوى العسكري: 


)ات مرحلة الخرت الباروة بين الدولتين العظميين إلى إرهاق متبادل لهما 
نتيجة الدخول في سباق للتسلح لا نهاية له وخصوصاً أن تطوير تكنولوجيا السلاح 
أصبحت مسألة مكلفة للطرفين بشكل لا يطيقه أك منهما. وعلى الرغم من 
"انتصار" الولايات المتحدة, فإن النزيفٍ قد أثّر فيها. وقد أصبحت الحروب الحديثة 
أمرا فكلا العا قطلت تورلا ضعما يضعب علي أي :دولة زيعافي ذلك الولايات 
المتحدة) أن تقوم به وخصوصاً أن ثمة أزضة اقتصادية عالمية تجعل من الصعب 
قلي ال فوت ال ت الفيول تتخصيض| عتناداه كسكوية رة فيز فرت تقوم 
به كثير من الدول الغربية بتصفية مؤسسات الرفاه الاجتماعي. 


ق) قرا حعف القدزرانث الح كرية الا متها رالرى كسب صاع فلت العامة 
والتوجه الحاد للإنسان الغربي نحو المنفعة الشخصية واللذة المباشرة التي لا 
يمكن إرضاؤها إلا بالإشباع الفوري, وقد أدّى هذا إلى انخفاض الروح النضالية 
لدى الإنسان الغزبي وإلى ارتفاع تكاليف الحملات العسكرية. وقد صرح 

أثناء العمليتين المتزامنتين لإنزال الجنود الأمريكيين في کل من جرانادا ا 
(تماماً كما يحدث في المحتمعات الاستهلاكية الحديثة): إذ نتظطلن إنزال جندي 


اونگ واحد خدمات عدة جنود يصل عددهم أحياناً إلى عشرة: وهو ھا نی أن 
إنزال عشرة آلاف جندي يشغل ما بين 50 و 100 ألف جندي اخر (وقد کانت 
حرب الخليج خليطاً من المأساة والملهاة في هذا المضمار بسبب معدل الرفاهية 
العالي). 


ج) تراجعت الهيمنة العسكرية الغربية بسبب ظهور دول لها قوة عسكرية ضاربة 
0 غير خاضعة للهيمنة الغربية مثل كوريا الشمالية والصين (وربما 
نان). 


د) أدرك الغرب في الوقت نفسه عبث المواجهة العسكرية مع القوى المجاهدة 
غير الرسمية, وخصوصاً بعد تجربته المريرة في فيتنام (وتجربة الانتفاضة 
المستمرة وتجرية افغاتستان الناخجة. 


ھ) ظهور أسلحة دمار E,‏ مثل الصواريخ ذات الوؤوسن الميكرويية (قنبلة 
الجماعات الفدائية على الحصول على أسلحة ذات مقدرة تدميزية عالية لآ جات 


استخدامها إلى متخصصين ولا دورات تدريبية. 


2- على المستوى الثقافي: 


)اموا جعت الهركوية العويية على ا لحمو و التفافي سي ططهون كتلة اة 
الثالتك: ظهور خركات بعث قوفي فها تسب تراند الوعي بالدابة الثقافية: 
وبسبب أزمة الغرب الذي لم يعد نموذجاً جذاباً ناجحاً كما كان في الستينيات 

وما ساعد على ذلك ظهوز أقلياتك تقافية إثنية داخل العالم الغريي ذاته لاتقل 
الهيمنة الثقافية الغربية أو مركزيته الثقافية. 


جا وك حا وا فى وتك بكر كيد الحذا 0 الغووة زمر له ارج عيفد طلم 
الثقافية وظهوز فراكز اقتضادية عسكرية وثقافية أخرى و الال ا تفاقم ‏ 
الأزمة الاجتماعية في الداخل (الجريمة تفكك الأسرة ‏ الأيدز ‏ المخدرات - 
الإباحية). ولذاء لم يَعد قادة العالم الغربي قادرين على الحديث عن تفوق الجنس 
الأبيض (كما كان عهدهم في الماضي القريب). 


ج) مع هذاء لاحظ الغرب أن ثورة المعلومات والنظام الإعلامي الجديد, بأفلامه 
وكتبه ونان :ومراكر: بحو يتيحان مقدرة هائلة على الاختراق تساعد على 
نقل 00 القيمية الغربية إلى كل أرجاء العالم بعد أن كانت محصورة إلى 


6 أدرَك لوت أنه ظهر في الغالم الالت تخب محلة تشي اما إلى شتغويها 
ولكنها تنتني فعلاً من ناجية الرؤية والتطلغات والأحلام وأسلوب الجياة إلى 
الغالم الغربي:.ومن القلاحظ أن تضاعد الوعي:الفومى»صاحيه نضا تضاعد فن 


معدلات العلمنة والترشيد والأمركة في كل أنحاء العالم, وتم اختراق كثير من 
الك فطاع( اس به من التماقين. هاا بشير اليه العض يظاهرة الذوكلة 
(نسبة إلى الكوكاكولا) أو الكوكاكولانية. يذ لآ من الكولوتالية - والكوكاكولانية هى 
اختراق العنظومة القيفية الغربية لأحلام الناس. وعفواهم من خلال برام 
التليفزيون (على سبيل المثال) دون اللجوء إلى القوات العسكرية. وقد ساهمت 
تووة المعلومات في هذه الله 


3 على المستوى الاقتصادي: 


أ) تواجه الولايات المتحدة (قائدة العالم الغربي) مشاكل المديونية وعجز الميزان 
التجاري. فالدين الأمريكي يزيد علئ 3 تريليون دولار, وانخفضت حصة الناتج 
القومي الإجمالي الأمريكي من الناتج العالمي إلى الثلث. ويتنبأً بعض الاقتصاديين 
بأن الولايات المتحدة, التي أضعفها عقدان من الركود. ستصبح بجلول عام 2000 
تالف:فوة اقتصادية خد أوريا واليابان اللثين سوق تتفوفان غل أمريكا من حيت 
الناتج القومي الإجمالي وحجم الاستثمارات في الخارج وحجم الصادرات. 


ب) حدث هذا في وقت بدأت تظهر فيه مراكز اقتصادية غير غربية تطور نفسها 
خارج شبكة الهيمنة الغربية مثل اليابان والصين وماليزيا وغيرها. 


ئا لاحظ الغروب أن كتير ا من :دول الغالم الثالت ضحت وافية الجا 
الاقتصادية وبآليات السوق المحلية وكيفية السيطرة عليها وبآليات إدارة الحكومة 
والاستثمار في الداخل والخارج؛ وأصبح لدى كثير من حكومات العالم الثالث 
خيرات فحلية ومستوردة تجعل عملية النهثب الاستعماري القديمة (الني يذات 
ناسنال الفرابات بالاراضي ) ضعية بل :مستجيلة. 


د) أدّى تطور الاقتصاد الغربي وتمدد السوق الغربية إلى ظهور ما يشبه الاقتصاد 
الدولي (وهو اقتصاد غربي ساحته كل الدول) وظهرت الشركات عابرة القارات 

التي تحمل رأس المال الغربي في كل مكان وأي مكان, بحيث يتيعها أ أعداد هائلة 
ارا كيان اليا نطلب ا الآخر. 


ف لاط اسان الغروى أن تم قضارا خديدة 9 مك مواحينها الا في غا 
عالمي, وهو ما يتطلب التعامل مع حكومات العالم الثالث. فيصن التقدم لم يعد 
الآن عن ظواهر دات طايه تى مثل ثقوب الأوزون وسخونة العلاف الجوي. 
وفي:غصر الافبريالبة الغربية؛ كان الإنسان الغربي تصدّر للشرق فواتيز التقدم 
وينساها, أما الآن فإن ثقوب الأوزون لذ وف الف كن الس والعرب وك 


و)_ وإذا أخذنا انتشار المخدرات باعتباره إحدى النتائج السلبية للتقدم, فإن هذا 
يعني أنها هي الأخرى تساهم في عملية تدويل العالم. وفي القرن الماضي, كان 


الاستعماز ال يري يذخل جرت الأفبوق الأزلق:والثانية ليفرض غل سان 
الصين تناول الأفيون بقوة السلاح ويحقق الربح لنفسه. ومع هذاء كان المجتمع 
الإنجليزي يستمر في الحفاظ على أخلاقياته الفكتورية المحافظة. وحتى في 
الستعساب: كانت الشرظة الا مرتكية: لا قاع ر فى بوجو المخد رات فى 35 
مار لم الاسوة في تيويورك: وكان هدا تكد .سكلا من أسكال الصيططالاجتما عي اها 
الآن: كان كارتل إسكوبار في كولوفبيا: وكدلك المتلت الذهبيء تمتد أباديهم 
لتصل إلى أولاد الطبقة المتوسطة البيضاء في نيويورك ولندن أوضواحيهما ‏ 

ب ا ا ell NCL‏ 


انها عدف ليشن احتفماء العالم:ذى"العظيين والتلاقي الأبذنو لوجي ين القوف 
العظمى المتضارغة زروسيا الياباق. العالم القربي) وإنما هد أيضا براحت 
المركزية الغربية وظهور مزاكز عديدة تتقاوت قوة وضعفاً وأذراك الغرب ذلك 
وإدراكة أيختا لفواظن الضعف: في القوى المفاومة له كل هذا أذى إلى أن يتين 
الغرب إستراتيجية جديدة: الاستعمار العالمي الجديذ الذي يلجأ للإغواء بدلاً من 
القمع. فالالة الاساسية للنسن أي سدق إرادة الشفوف..أضبخت: مكلفة؛ للغانة 
إن لم تكن مستحيلة تماماً. 


وآليات الإغواء ديد من بينها إيهام الآخر, أي أعضاء النخب المحلية الحاكمة 
شرل فی في لات هب الوب و .متها e‏ 
إفساد ورشوة لأعضاء هذه النخب. بل إن الشعب نفسه يتم إغواؤه إما عن 
طرق وسائل الإعلام "العالمية" وبيع أحلام الاستهلاك الوردية الغردوسفة: او عن 
طريق النخب المحلية. وتُصعّد في الوقت نفسه عمليات فتح الحدود وتفكيك 
الدولة القومية (باعتبارها إطاراً لتجميع القوى الشعبية المختلفة ضد الإمبريالية أو 
ضد الهيمنة الغربية) وذلك عن طريق المنظمات الدولية والمنظمات غير 
الحكومية وإثارة الأقليات وإثارة مشاكل الحدود... إلخ. وتفكيك الأسرة باعتبارها 
الملجا الأساسي والأخير للإنسان والحيز الذي يحقق المجتمع داخله استمرارية 
الهوية والمنظومة القيمية (وتتكفل جماعات التمركز حول الانثى «فيمينزم 
smا۴emin»‏ وجماعات الدفاع عن الإباحية باعتبارها شكلاً من أشكال "الإبداع", 
بهذا الجانب من عملية التفكيك). 


ويذهب أحد الكَّاب العرب إلى تحديد ملامح العالم في إطار النظام 
العالمي الجديد على النحو التالي: 


1 سيعتمد هذا النظام في أساسه على قيام تكتلات إقليمية متنافسة ولكن غير 
متضارعة تخاول أن تقرض علئ العالم.وضعا قق ومكنالحها. 


والدول ا LU E‏ الآن أن ا ا 0 


هذا العالم يسيطرون وينعمون بنحو %80 من مصادر الثروة فيه. 


- النمط الاقتصادي السائد يقوم في أساسه على السوق العالمية, وهو ما 
00 تراكم الثروات » منسلخاً عن العمل والإناج فرظا بالمضار تات المالية النن 


4 ستُصدٌّر الصناعات الملوثة للبيئة للدول الفقيرة وتظل تحت السيطرة 
الغربية: مع.افتعام دول الغرت عادارة الجانب الرراعئ في يلاذها. 


5 سشتحاول: أفريكا والقزب ومن خلال المؤشسات الذولية؛ فرض وضع 

اقتصادي سياسي من خلال الهيمنة العسكرية وإنشاء الشرعية الدولية والتستر 

8 لغرص الهيفنة على الاخريق بالقوة :وتبرير التدخل: في الشتون الداخلية الامة 
خرى. 


تناولناء حتى الآن, رؤية النظام العالمي للتاريخ وتاريخه وأسباب تحوٌّله وآلياته 
الجديدة, وهي رؤية تضمر عدم اكتراث ث بالإنسان. ويمكننا الآن أن نركز على هذا 
الجانب, أي رؤية النظام العالمي الجديد للإنسان. فالنظام العالمي الجديد, كما 
أسلفناء هو امتداد للتظام العالمي القديم» ومن تم فهو تغبيز جديد عن الرؤية 
المعرفية العلمانية الإمبريالية التي تذهب إلى أن العالم مادة والإنسان أيضاً مادة 
لا يختلف عن بقية العالم, ٠‏ وهذه المادة مادة استعمالية بالدرجة الأولى, فالإنسان 
حيوان اقتصادي تماماً وما يحركه هو الدوافع الاقتصادية,. وهي أيضاً المحرك 
الأكبر للمجتمعات البشرية. ولذاء فإن المصالح الاقتصادية (الحديثة, العلمانية 
الشاملة, التي لا تتجاوز عالم المادة ولا تصل أبداً إلى عالم التطلعات والأشواق 
والإنسان المركب التاريخي) هي المحرك الأول والأخير والمرجعية النهائية. 
والتحالفات السياسية في الوقت الحاضر لا تستند إلى الأيديولوجيا وإنما إلى 
المصالح الاقتصادية, والصراع لا يتم بشأن المبادئ وإنما يتم بشأن المصالح. 
N SNS‏ الال LS‏ 

الخلافات بين الدول وتحديدها والتعامل معها بشكل رشيد. فالمصالح (على 
عكس المبادئ) يمكن حسابهاء ويمكن إخضاعها لعمليات رياضية دقيقة. ونفس 
الشىيء ثقال عن العلاقات داغل المح الواخة فمن الممكن: حسفها من خلال 
العمل الدسوقراطية 


وقد كانت المنظومة القيمية الغربية تسري على كل البشر, فالجميع مادة 
استعمالية. ومع هذاء فإن هناك ثنائية الأنا والآخر الصلبة. وفي داخل هذه 
المتظومة التي تدوز في إظار المرجعية الواحذية:المادية: يمكن:القول بان 
الإنسان الغربي مادة مستعملة (بكسر الميم) أكثر منها مادة استعمالية, أما 
سكان آسيا وأفريقيا فهم العكس؛ مادة استعمالية أولا وأخيراً. ولذاء e‏ هذه 
الرؤية عن نفسها في النظام الدولي القديم على هيئة خطاب عنصري يؤكد على 
التفاوت بين الأجناس كما يؤكد رسالة الرجل الأبيض. ولكن, نظراً للأسباب التي 
أدرجناها فيما سبق بدات منظومة التفاوت في التراجع وظهر 0 منظومة 
واحدية مادية سائلة تساوي بين الناس وتسوي بينهم » اوا كل البشر مادة 
فشا وة :(معرفيا على الأقل) وظيرت الاشتهلاكية العالمية بديلا عن الراسمالية 
الرشيدة والاشتراكية العلمية. 


وانطلاقاً من ثنائية الأنا والآخر العنصرية الصلبة, كان النظام الإمبريالى القديم 
يحاول أن يوقف عمليات التحديث فى أى مكان فى العالم حتى يصبح العالم 
القربي متقدما, 'منتجا مهلا ويضبخ العالم الثالك متحلفا بدانا مض را 
للمواد الخام والعمالة الرخيصة ومستهلكاً ضعيفاً لبعض بضائع أوربا. أما النظام 
الإمبريالي الجديد في عصر السيولة (في عصر الاستهلاكية العالمية). فيرى أنه 
من الضروري ترشيد العالم بأسره وتحويله كله إلى حالة المصنع والسوبر 

ماركت, ولذا لابد أن تتقدّم شعوب الأرض بالقدر الكافي لتصبح شبه منتجة شبه 
مستهلكة. فالبدوي فى صحراء نجد والهندي الأحمر فى براري أمريكا والقروي 
فى الصعيد يشكلون عائقاً يقف أمام النظام الإمبريالي الجديد (الاستهلاكية 
العالمية), . فهم ليسوا فى حاجة إلى العاميوزخر أو السثارة أو القند ومن ثم لا 
يمكن تجويعهم أو حرمانهم أو الضغط عليهم؛ وبالتالي فهم يشكلون ثغرة فى 
نظام يشبه الآلة لا يتحمل ثغرات, ويجب أن تكون أجزاؤه جزءاً من الكل الآلي. 
فمثل هؤلاء:الققراء مستقلون:قاذرون على الحفاظ على 'أبثيتهم الثقافية وقيمهم 
المطلقة وعلى اتزانهم مع الذات ومع الطبيعة, وهذا أمر يهدد النظام العالمي. 
ولذاء لابذ أن 'بتقدم" الجميع: جتن يدخل الجميع النظام العالفي: فينم هذا من 
خلال بيع الأحلام الوردية عن الرخاء الاقتصادي وتعظيم اللذة (أو الوعد باللذة) . 
التليفريوئي ووسائل إعلام الداغل والخارع ولك يجب أن ينم التقدم, تحت 
مظلة البنك الدولي وصندوق النقد, داخل إطار النظام العالمي الجديد الذى 
بإدخال التنمية المستقلة, لأنها تحدث ثغرة فى النظام الدولي أيضا ققد توقفة 

سع الشركات متعددة الجنسيات, وقد تعوق التنمية تحت مظلة البنك الدولي. 
واما ا إطار النظام العالمي الجديد, فإنها تمن أن تكون سوت 
الغرت. ولا اد في أن عمليات تصعيد التوقعات الاستهلاكية, وعملية التسخين 
(الاستهلا كيه الجتسية) التي تتغرض لها شعوت: الغالم الثالتستجعل من 
العسحيل تحقيق أى تراكم 'ر اسفالي وسقيدد الطاقة التورية: اول ياول 'وتكتقن 
الرغبة في السمو وفي الجهاد. 


وقد وجدت الاستهلاكية العالمية التي ستحوٌّل العالم إلى سوق كبيرة لا يسودها 
إلا قوانين العرض والطلب, وتعظيم المنفعة (المادية) واللذة (الحسية). والتي 
ستؤدي 0 سيادة حالة المصنع في العالم بأسرة: أن من صالجها أن تفتح 
الحدود, وأن تختفي القيم والمرجعيات قاطا حتى يفقد الجميع أى خصوصية 
ويصبح بالإمكان تحويلهم إلى آلة إنتاجية استهلاكية وقطع غيار فى الوقت نفسه. 


في هذا الإطار تُطرّح سنغافورة باعتبارها المثل الأعلى الذي يُحتذى في السيولة 
والتراخي, وسنغافورة بلد معقم من التاريخ والذاكرة, فهي شوارع أاسقلتية 
عرضية وأبراج أ وة أفقية تشكل مجموعة هائلة من المصانع والمتاجر 
والعلافي ول ل بلدا دل حصن نخ اول أن«نضة ول فاو 


وهكذا تغبّر النظام الإمبريالي القديم, المبني على توازن القوى والرعب الذي 
تضدّر عن المنظومة الداروبنية: وأضبيح دون مفقدفات نظاما عادلاً يدعو إلى 


الديموقراطية ولكنه يدعو لأشياء أخرى كذلك مثل السوق الشرق أوسطية التي 
تنكر تاريخ المنطقة تماماًء ويتحدث عن الشعوب العربية وغن المنظقة. كل هذا 
يجعلنا ندرك تماماً أن دعوة النظام العالمي الاستهلاكي الجديد للديموقراطية لا 
هدق إلى تمكين الجماهير فن التحكم في فصي ماء واتما في ادات فى فد 
الحدود وإضعاف الدول القومية المركرة الصفيره حى سني له رود الا 
وإزالة أية عوائق إنسانية أو أخلاقية, وحتی تصبح كل الأمور متساوية ونسبية 
ويسود تساو معرفي كامل هو في واقع الأمر عملية تسوبة , وثمحي كل الثنائيات, 
فالاحستادهادة:والعقول آلباث.والعالم عفاراثة: والأوطان فتادق: اما مار 
الإنسان الطبيعي e‏ 0-0 (نسبة إلى 0 فى د الآلية 


لكن رغم كل هذا الحديث العذب عن الديموقراطية والمساواة والسيولة 
يكتستب:الغرب ضلابة خاضة فن فته من انه الممئل الحفتقي لعالة الطبيعنة 
وأن طريقه (الغربي ‏ الحديث ‏ العلماني ‏ الطبيعي/المادي) هو الطريق 
الصعيح .دل الوجيد: أى. أنه بعد أن مو كد غنات الم جقنات بسكل على ورقوة 
تسمل العالم: يتحرك في إطار مرجعيته الخفية الصلبة اللي تمتحة فركرية في 
العالم. ولذاء فهو يقوم بفتح حدود الآخرين وتدعيم حدوده هو ويقوم بفك مدافع 
الآخرين (كما فعل مع محمد علي) وينصب مدافعه هو, فالمدفع هو مركز العالم 
الذي لا مركز له. هو الصلابة في عالم السيولة, وهو الركيزة في عالم لا ركائز 
له مذقع يحمله إنسان أوزبا 'الطبيغي والاقتصادي (المادي): إنسان: هويز وداروية 
ونيتشه. هو مدفع ضخم صلب لا ريب فيه, ولكنه مع هذا يظل مختبئاً وراء اليات 


الترانسفير: رؤبة معرفية 

«ترانسفير :11301516» كلمة إنجليزية تعني حرفياً «النقل». وتُستخدم عادة 
للإشارة إلى طرد عنصر سكاني من محل إقامته وإعادة توطينه في مكان آخر. 
وهي تُستخدم في الخطاب السياسي العربي للإشارة إلى محاولة الصهاينة طرد 
العرب وتقلهم (ترانسفير) من فلسطين, إلى أي مكان خارجهاء ونقل (ترانسفير) 
اليهود إليها. ولكننا تذهية إلى أن" الت اسفير يع گن شي جوفرى:وينيوة: فى 
الحضارة العريية الحقتة تخاو العقستوى السياسى: إنها حضازة هيفن عليها 
النموذج العلماني الشامل تدور في إطار المرجعية المادية (وإنكار التجاوز ونزع 
القداسة) ولذاء فإن ملامح هذه الحضارة كافة تتبدذدى في مفهوم الترانسفير, 
سدوا هن ناحتة الرؤية :أو من تاحنة الممارسةفيده الحضارة ترع'العالم ماذة 
استعمالية لا قداسة لها يمكن تحريكها و0 وذلك لعدم وجود قيمة مطلقة 
لأي لشيء, فالطبيعة قد وجدت ليهزمها الا ن ويسخرهاء والإنسان نفسه لابد 
أن يخضع للمرجعية المادية, م 0 مادق حركى لآ تلف تعن 
الكيانات الأخرى, ويمكن نقله وتوظيفه وهزيمته وتسخيره باعتباره مادة 
استعمالية نافعة. ولذاء فإن الكر تفر نفسه لش محرد قعل رسا نشت او وة 
أتذيولوجية وإنما هو مؤشر على نموذج حركي مادي يصيب الإنسان في الصميم 
ويعيد تعريفه تعريفاً يودي به تماماً. ويمكن أن :تعد النظر :في تاريخ الحضارة 


الغربية 'الخديةة باعقارها خضّارة الثرانشفين ام انار هنا ستقوم عهلية تفكيك 
وتركيب لكثير من ظوا هر هذه الحضارة, من خلال هذه العملية نوضح إجابة 
النموذج العلماني على اا الكلية وتوصّح المرجعية النهائية المادية لهذه 
الحضا 

رة. 


1 رود اك هذه الحضارة قرا تتفت اذل هو حركة الاكتشافات حيث انتقل الإنسان 
الغربي من عالم العصور الوسطى في الغرب إلى أماكن أخرى في العالم, ٠‏ وفي 
هذا علمنة كاملة للمكان والحيز حيث يصبح المكان مجرد حيز يُستخدّم ويُوظف. 
كما واكب هذا ما نسميه بالثورة التجريدية, وح نويه جعلت اسان ادا على 
التعامل مع الأشياء من منظور مجرد عام حيث يهتم الإنسان بالقيمة التبادلية 
للأشياء لا بالقيمة المُتعينة لها. ومن أهم مظاهر الثورة التجريدية ظهور قطع 
الغيار التي يتحتم أن تكون متشابهة تفاها وقياسية حتى يمكن إحلال (ترانسفير) 
قطعة غيار محل الجزء التالف في أي زمان ومكان. ولعل من القهم أن شير 
إلى أن حركة الاكتشافات (الترانسفير من مكان إلى اخر). والثورة التجريدية 
(الترانسفير من الخاص إلى العام) . وقطع الغيار (الترانسفير من قطعة إلى 
اخرى), كلها مرتبطة بشكل أو آخر بالتطور العسكري لأوربا. فقطع الغيار. على 
سبيل المثال, تم تطويرها في أتون الحرب حيث كان من الضروري أن يقوم 


2 بعد هذا الترانسفير الوجداني أو الفكري أو الإبستمولوجي (المعرفي) الأوّلي, 
الإمبريال ليها كل او اداآی در هده العما كل من آوريا الى الشرق :ومن 
بينها المشاكل الاجتماعية. وكانت أولى هذه العمليات هي نقل الساخطين 
سياسياً ودينيا (البيوريتان) إلي أمريكاء والمجرمين والفاشلين في تحقيق الحراك 
الاحتما فى في أوطانهم الى 'اضريكا واستراليا: وتتعتها 'عمليات تر انسفن اخرى: 


تقل سكان أفريقيا إلى الأمريكتين لتحويلهم إلى مادة استعمالية رخيصة. 


تقل الهنود الحمر من مواطن سكناهم إلى مواقع أخرى أو إلى العالم الآخر 
(وعمليتا التقْل مرتبطتان تماما, إذ كان تقلهم إلى العالم الآخر يتم أحياناً عن 
طريق تقلهم من موقع إلى آخر). 


ENE‏ أوربا إلى إلى كل أنحاء العالم. وذلك للهيمنة عليها وتحويلها إلى مادة 
بثترية وطبيعية توظق لصالخ القرت 


تفل الفائض البشري من أوربا إلى جيوب استيطانية غربية في كل أنحاء العالم, 
ادكون ركائز للجيوش الغربية والحضارة الغربية (فيما يعد اكبر حركة هجرة في 
تاريخ). 


تفل كثير من أعضاء الأقليات إلى بلاد أخرى (الصينيين إلى ماليزيا ‏ الهنود إلى 
عدة أماكن - اليهود إلى الأرجنتين) كشكل من أشكال الاستعمار الاستيطاني, إذ 
أن هذه الاقليات تشكل جيوبا استيطانية داخل البلاد التي تستقر فيها. 


تقل كثير من العناصر المقاتلة من آسيا وأفريقيا وتحويلهم إلى جنود مرتزقة 
في الجيوش الغربية الاستعمارية, مثل الهنود (وخصوصا السيخ) في الجيوش 
البربطانية. وفي الحرب العالمية الأولى: تم تهجير 132 ألفاً من مختلف أقطا 
المغرب لسد الفراغ الناجم عن تجنيد الفرنسيين, ETT‏ 
مباشرة للقتالٍ (وهذه هي اول ' 'هجرة " لسكان المغرب العربي, وقد استمرت 
بعد ذلك تلقائيا). 


في هذا الإطار المعرفي الترانسفيري؛ تمت عملية الاستيطان الصهيونية التي 
هي في جوهرها تصدير لإحدى مشاكل أوربا الاجتماعية (المسالة اليهودية) إلى 
الشرق. فيهود أوربا هم مجرد مادة (فائض بشري لا نفع له داخل أوربا يمكن 
توظيفه في خدمتها في فلسطين). والعرب أيضاً مادة (كتلة بشرية تقف ضد هذه 
المصالح الغربية). وفلسطين كذلك مادة فهي ليست وطنا وانما هن ز لاايتجرا 
من الطبيعة/ المادة يُطلّق عليه كلمة «الأرض». فتم نقل العرب من فلسطين 
ونقل اليهود إليها. وتمت إعادة صياغة كل شيء بما يتلاءم مع مصالح الإنسان 
الغربي. 


د فل القرا سكين في تضدير المشاكل الاقتصادرة لاورناء قان ته 
تضدير التضانع القائضة واليضائع الكاسدة والتضائع الرديئة (فثلما تم تصدير 
المجرمين. واليهوذ والساقطين سياسيا) إلى الشرق. وقد استمر التعظ: فاحذ 
أشكال مختلفة لعل أهمها في الوقت الحاضر الشركات المتعددة الجنسيات التي 
شه الضناعاث التي تست سببة عالية من التلوت في الغالم:الثالت: كما أن 
2 يقوم بدفن و الصا الحلوله :في كان الاك رأي انا يفوم 


4 - من الأشكال المهمة للترانسفير ما تم في عصر الإصلاح الديني وهو ترانسفير 
معرفي/لغوي. إذ قام المصلحون الدينيون البروتستانت بنقل المفاهيم الدينية من 
المستوى المجازي الذي يفترض وجود مسافة أو ثغرة بين الدال والمدلول 
(فالدال كلمة محددة, أما المدلول فإنه يضم المعلوم والمجهول؛ والمحدود 
واللامحدود, والمقدّس والمدتس) إلى المستوى الحرفي المادي. . ومن ثم تحۆّلت 

صهيون " إلى رقعة جغرافية اسمها فلسطين, وتحول التطلع الديني لها (حب 
ضهيون ) إلى حر کو اسفيظا نهاك رولت او سل الها ونه رفوت آلالة) 
إلى القدس الأرضية (غاضمة قلسطين) التي يجب الاستيلاء عليها. وهذا 
الثراستفير اللغطى هو المقدمة للتراستفير الفعلي (الحركة الهو نة الاضولتة 
البروتستانتية المتطرفة). 


5 لور اقرا سفن كمظ ادرا ك نمم هته عقيدة النقدم على .اسان 
الغربي. فالتقدم هو حركة دائمة. انتقال من مكان إلى آخر ومن حالة إلى أخرى, 
وأضث الهف من الحياة هة التقدم/التراتسفير الدائم وتلاحظ أن لفط التقذم هد 
دال بلا مدلول تقريباًء إذ إن الإنسان الغربي لم بُعرّف على وجه الدقة الهدف 
النهائي من التقدم وكل ما هناك أهداف مرحلية لا متناهية. وعلى هذاء فإن 


التراتشقين: مل التقدم: كلمة تشين إلى حركة بلا مضمون: 


بُلاحظ أن فكرة الترانسفير قد تجدّرت تماماً في الوجدان الغربي الحديث 
ا ل مر سوا يس ل ا ا 
الترانسفير. ولعل قمة العقلية الترانسفيرية تظهر في تعريف البروفسور ماكس 
إشعار قصير, أي أن الإنسان كائن خركى مک أن ينجز الترانسفير من ا 
قيمية إلى أخرى بسرعة, ولا يمارس أي ولاء عميق لأي شيء, ولا يشعر باي الم 
أو وخز ضمير إن غبّر ولاءاته وهويته وشخصيته وأهواءه (ومن المعروف أن 
المغنية مادوناء قمة ما بعد الحداثة, تقوم بتغيير شخصيتها مرة كل ثلاث سنوات). 
وفي هذه الموسوعة, نعدّف التحديث بأنه رفض كل العلاقات الكونية والثابتة 
(مثل علاقات القرابة) والقضاء عليهاء ورفض المطلقات والثوابت كافة, وإخضاع 
كل العلاقات للتفاوض وكل القيم للتداول (الترانسفير). الأمر الذي يحقق 
للإنسان الحديث حركية غالية وكفاءة متقطعة التظير في آداء آنه ضهمة توكل 
إليه. 


7 بل يمكن القول بأن الترانسفير قد انتقل كذلك إلى المنظومة المعرفية فيما 
يُسمَِّى «النسبية المعرفية», حيث يرفض الإنسان أي يقين معرفي ويرضى 
بالجزئيات, فينقل إيمانه من حقيقة إلى اخرى. وهنا. فإن ما يشكل المعرفة 
بالنسبة له ليس الحقيقة الكلية وإنما حقائق جزئية متغيرة متلاحقة. 


بحيث 0 77 علاقة الا 0 ان ا تتن علة تفر 

ملابسه باستمرار, وتظهر كل انتدوع أغنية جديدة يسمعها الإنسان 0 لان 
الشرقي) ثم ينساها. ويظهر موديل سيارة جديدة كل عام, فيغير الإنسان (في 
المجتمعات التي يُقال لها متقدمة) سيارته مرة كل ثلاثة أعوام. ولعل انتشار 
الجراحات التجميلية هو تعبير عن نفس الظاهرة, حيث يُغيّر الإنسان وجهه ويختار 
وعها خديدا تعض له أعيانا فسقا علن ناشة :الكمييوتن) ويقوم بتعديلة مع أجد 
الخبراء ثم يتم تنفيذه. ويمكن رؤية قطاع كامل من الطب (عدسات لاصقة ملونة 
- نهود صناعية... إلخ) كتعبير عن الظاهرة نفسها. والإيمان الأعمى بالتجريب في 
الفن هو أيضاً نوع من أنواع الترانسفير, حيث لا يقنع الفنان بشكل فني واحد 
مستقر وا نفا يجب آن بنجت عن اشكل جد ند 


9 أصبح الشكل الحضاري الأساسي هو الترانسفير. فحضارة الفوارغ والنفايات 
(بالإنجليزية: ديسبوسابل )01500580|١©‏ والتآکل ل L1‏ (بالإنجليزية: بلاند 
امسو لسن obsolescence‏ annedام)‏ هي في جوهرها حضارة ترانسفیر. 
شرب الاتسان: تحاجة عضيو او مناه غازية وتلقى الزجاجة الفارغة: وناكل 
الساندويتش ويلقي بكمية هائلة من الأوراق التي تغلفه. ويشتري سيارة لتصبح 
بالية بعد سنتين أو ثلاث فيضطر لشراء سيارة جديدة, وهو يفعل ذلك حتى تزداد 
حركيته وتزداد مقدرته على الانتقال (الترانسفير) من مكان إلى آخر بكفاءة 
بالغة. وهي أيضاً حضارة التغليف (بالإنجليزية: ا «(packaging‏ ار 
الظاهر اللامع دون باطن, ولكنه ظاهر لامع يتم تلميعه بدرجات مخت 


0 انتقل الترانسفير إلى رؤية الذات: فالإنسان الغربي داخل إطار المرجعية 
المادية قادر على رؤية ذاته باعتبارها مادة استعمالية لا قداسة لها يمكن توظيفها 
دون أي احتجاج من جانبه. فهو, مثلاً. يشتري المنزل (الذي يشكل نقطة الثبات 
في حياة كثير من البشر والمأوى الدائم لهم) ويراه استثماراً. وقد أصبح المنزل 
هو أهم استثمار بالنسبة للأمريكيين: والاستثمار الوحيد لغالبيتهم. وبدلا من أن 
يعيش في منزلهرويستقر فيه وبعيد صياغته بشكل يتفق مع مع احتياجاته وهويته فإنه 
يبيعه ليحقق ربحاً بعد فترة وجيزة (في الولإيات المتحدة مثلاً يغير كل مواطن 
منزله مرة كل خمسة أعوام). لهذا السبب أصبح معمار المنازل محايدا (أربعة 
جدران محايدة وسقف أكثر حيادا). وفقد أية خصوصية, وذلك حتى يمكن لصاحيه 
أن بتر كه وينتفل فة (تراتسفير) اونشعة لشخض آخر ستهولة وسر ويحفق زيا 
عالياً (أليست هذه هي حضارة الفوارغ؟). 


J‏ يعود تغيير المنزل إلى الرؤية الاستثمارية وحسب بل إلى أن الكثيرين 
يغيرون محل عملهم حتى يحققوا ما يطمحون إليه من حراك اجتماعي. وعد 
الحركة الدائمة أحد مظاهر التحديث, ولعل الحركة اليومية للملايين من مكان 
إلى مكان, وحركة ملايين السياح من بلد لآخر, تعبير آخر عن هذا. وفي أحيان 
كثيرة: يكون مجرد المل والرغبة في التغيير هو مصدر الأوتو ترانسفير أو 
الترانسفير الذاتي. ويمكن القول بأن السائح شخصية علمانية نماذجية, فهو 
إنسان حركي لا يؤمن بالثوابت أو المطلقات, يجمع في شخصيته ثنائية الإنسان 
الاقتصادي (الذي يراكم المال) والإنسان الجسماني (الذي يندفع لإنفاقه بشراهة). 
لنفسه (اللذة) دون أية اعتبارات إنسانية. أما المجتمع الذي يستقبله, فلا ينظر 
إليه إلا ا کک (المنفعة), أي أنه تزع القداسة عن المجتمع ا لعضيق 


2 بطق الترانسفير على الذاة جنها نكرك المستون في المجتمعات القربية 
في إطار المرجعية المادية ويقبلون أن بُقَلوا إلى بيوت المسنين, أو ا 
الإنتاجي الافتراضي, يمكتون فيها حتى تحين ساعتهم. وهم يفعلون ذلك عن 
طيب خاطر ويسعون إليه ويسعدون به مادامت المنازل التي سيودَعون فيها 
مكيفة الهواء وتجتوى .على وشائل الراغة الماذية كافة. 


3 وبحسب رأيناء فإن الترانسفير الذي يُطبّق على العجائز في الغرب يَصدُر 
تقريبا عن المقولات الترانسفيرية نفسها التي تصدّر عنها الإبادة النازية لليهود 
والعجزة والفخر والسلاف وغيرهم. فالنازية كانت تنظر لليشر في إطار 
المرجعية المادية وفي ضوء مدى «نفعهم» فمن كان نافعا منتجا اضية من :حف 
البقاء وغير قابل للترحيل, أما غير النافعين فهؤلاء «أفواه تستهلك ولا تنتج» ومن 
ثم فلا فائدة ترجى من إطعامها (بالإنجليزية: يوسليس إيترز 216]5»© 655اع05), 
وكان يتم تدريب بعضهم ليصبح نافعاً مُنتجاً. أما هؤلاء الذين لا أهل في تحويلهم 
, فكانوا يصتّفون باعتبارهم يهوداً قابلين للترحيل (بالإنجليزية: 
قرا تفسيرايل eاtranferab)‏ ویمکن التخلص منهم (بالإنجليزية: ديسبوزابل 


ع0500531). وقد سويت حالة هؤلاء عن طريق الترحيل إلى 

السخرة والإبادة (حيث يتم القضاء عليهم عن طريق العمل المُجهد 00 أو 
عن طريق التسخين السريغ في أفران الغاز) وهذا لا يختلف كثيرا عن ترخيل 
العجائز إلى بيوت المسنين عند انتهاء عمرهم الافتراضي الإنتاجي, حيث يترَّكون 
في أمان ليموتوا عن طريق التبريد البطيء المريح. 


موك يمك عار الكسون :القوضي رأف أن اشر ال ر الا ى دون ووو 
عاطفية تتسم بقدر من الثبات بينهما) شكلاً من أشكال التنقل (الترانسفير) من 
أننى إلى أخرى: وذلك لآن الأشى مادة استعمالية لا قداسة لها توظف 'لتحقيق 
اللذة. ولكن يجب أن نسارع ونقول (حتى لا نهم بالتقليل من شأن للمراة) ان 
الذكر الذي تدجل: في هل هذه العلاقة :هو الآخز هاذة استعمالية توظفها الأنتى 
لتحقيق اللذة لنفشهاء'فثمة مساواة كاملة تؤدى إلى التنتوية الكاملة وإلى سبادة 
المرجعية المادية الصادفة. على الح 


5 يتحدثون في الغرب الآن عن «التفضيل أو الميل الجنسي» (بالإنجليزية: 
سكشوال بريفيرنس ۲۴۴۲۴٠٥٠۴‏ اولالاء5) بدلا من الطبيعة الجنسية الثابتة 
للإتسبان؛ يمعتى أن الإنسان يختار الممارسات أو الهوية الجنسية التي يميل 
لها. فإذا كان المرء ذكرا, كيمكنة إن يما رمن الجن مع د كر ول فهو جنسمثلي 
أو شاد سيا (بالإنجليزية: هوموسكشوال |ا32لااع1101705) مثل فوكوه الفيلسوف 
العرسي: و اذا كان المرة انتئى: :فى تماوييته مع انتى مثلها: فهي مساحقة 
(بالإنجليزية: لزبيان )١©50130‏ مثل كثير من زعيمات حركة التمركز حول الأنثى. 
وهناك من يفضل الآن ممارسة الجنس مع الحيوانات (بالإنجليزية: زوفيليا 
1 ),) ويقال إن فيلسوف النفعية جريمي بنتام كان يحب ملاعبة القرود 
بطريقة جنسية, كما أن هناك من يفضل ممارسة الجنس مع الأطفال 
(بالإنجليزية: بيدوفيليا 0600011113) كما يقال عن مايكل جاكسون. ويمكن إضافة 
أذواق غير معروفة في البلاد المتخلفة. مثل «ترانسفستايت 51]016#ع/1/2151» وهو 
الميال إلى ارتداء أزياء الجنس الآخر والتشبه بسلوکه» و«أندروجيناس 
25> وهو الخنثى الذي لا يمكن تصنيفه ذكرا او انثى (ويؤكد مايكل 
جاكسون هذا المظهر في هويته). وهناك «ترانس سكشوال اهلاا©1181155» وهو 
شكل طريف جداً بدأ يظهر مؤخراً في الغرب, فهو مثلارجل يصر على أن يكون 
امرأة, بل يحاول أن تُجرَى له عملية جراحية ليصبح من الجنس الآخر (والعكس 
بالعكس). وکل من شاهد فيلم "صمت الحملان' ' رأى عيّنة من ذلك, فالمجرم 
الذي اختطف الفتاة يحاول أن يخيط لنفسه بدلة من جلدها (وجلد غيرها من 
الإناث) حتى يصبح له ثديان مثل الإناث تماما (ويلاخظ ظهور السابقة «ترانس» 
في بعص الكلمات). ونضيف إلى هذه القائمة الترانسفيرية «أسكشوال 
لهلالاع35» وهو المحايد جنسياً تماماً. وهناك أخيرا (حتى لا ننسى الأصل) 
«هيتروسكشوال اعنلالاع1©16/05» وهم البشر التقليديون العاديون الذين يختارون 
أن يشتهوا أعضاء من الجنس الآخر (وإذا أردنا أن نتوخى الدقة تماماً . فإن علينا 
أن تسقط كلمة الل لأن المساواة تحت رايات ما بعد الحداثة تصل إلى 
درجة إنكار الأصل والمركز تماماً). 


16 وإذا كان الترانسفير قد انطبق على أمور لا رال خا بها جوهرية 
وطليعية وقطرية مل الحنين» فا هطق من بات اول على الح 
الاجتماعي. ويُلاحَظ أن الأسرة قد اختلفت أشكالها (تماماً مثل الميول 
الجنسسية) في الماضي كان هناك الاسر العمتذه الي تضم ا .| حال قم 
انكمشت إلى الأسرة النووية التي تضم رجلا وزوجته وطفليهما (ويستحسن ان 
يكون الطفلان ذكراً وأنقان حتى يتمكن المجتمع من إعادة إنتاج نفسه). أما الآن, 
فقد أصبحوا (في الولايات المتحدة) يسمون الأسرة النووية «الأسرة الأساسية» 
(بالإنجليزية: كور فاميلي ۷ا4۳ 601 ) ويشيرون إلى أنماط أخرى من الأسر. 
ويلاحظ ان هذه الأسرة الأساسية أصبحت أقلية إذ توجد أنواع أخرى, مثل: أن مع 
أطفاله ‏ آم بمفردها مع أطفالها ‏ أب وعشيفته مع أطفاله/أو أطفالها أو 
أطفالهما - أم وعشيقها مع أطقالها/أو أظفاله أو أطفالهما ‏ آم وصديقتها مع 
أطفالها أو أطفالهما ‏ أب وصديقه مع أطفاله أو أطفالهما. وقد قرأنا منذ عدة 
شهور عن أسرة من نوع الكور فاميلي الثابت الزاسخ. إلا أن تعديلاً طفيفاً دخل 
عليه إن هم للأسترة سيق الاب ووافقت الأم على ذلك (فمن الواضح أنها تتمتع 
ا مع راح رارف الإمر LT‏ 2 


17 دويضل الترانشفير الى قمتة.وتم تكريسه تماما عتذها بختفن مهوم 
الطبيعة البشرية.في العلوم الإتسانية الغربية (كيف يمكن أن بقوم مثل هذا 
المفهوم في مثل هذا المجتمع؟) ويصبح من الرجعية بمكان الاهتمام باية 

مطلقات أو ثؤابت إنسانية أو مرجعية. فالإنسان هو مجموعة من العلاقات 
القادية الفتغيرة الى تمك تعريتها |[ انا وكست: 


8 كما يصل الترانسفير إلى قمته. على مستوى الممارسة, فيما يَسمَّى بتنميط 
المجتمع (بالإنجليزية: ستاندردايزيشن 512103101221101), وهو أن يتم تنميط 
الشلغ في المحتمع وإخضاعها للنموذج الميكانيكي: وتعد أن يتم تنميط الحياة 
المادية (النزانية)» تيدأ شيط الخاة النفسية (الجواتية): ويظهر هذا فيما تسمية 
«صناعة اللذة» التي تقوم بتنميط أحلام الإنسان ورغباته وتطلعاته وشهواته من 
خلال الأفلام والإعلانات والمجلات الإباحية وغير الإباحية. وعملية التنميط تعبير 
طفن رعق ولات ال فيد في إقلار الفرجعية الجادرة. ومع تنميط حياة 
الإتسان: البرائية والجوانية, تكون قد وصلنا إلي الثراتسفير الكامل للإنسات: 
ليصبح كزجاجة الكوكاكولا أو قطعة الغيارء فيمكن نقله من مكان إلى آخر, 

ويمكن التخلص منه دون أي إحساس بالمأساة أو الملهاة. وهذه هي اليوتوبيا 
التكنولوجية الكاملة أو الفردوس الأرضي أو نهاية التاريخ. 


9 والنظام العالمي الجديد هو تعبير عن 7 تصوّر العالم الغريي أن إبستمولوجيا 
الترانسفير والمرجعية المادية قد هيمنت : تماما على | لعالم بأسرهء وأنها قد غزت 
البلاد والشعوب والعقول كافة (أو على الأقل عقول النخب الحاكمة) وأن الجميع 
على استعداد لأن يغير قيمه بعد إشعار قصيرء وعلى استعداد لاستبعاد القيم 
الأخلاقية مثل الكرامة والتمسك ار الأجداد والدفاع عن المطلقات. فمثل هذه 
القيم تجعل نقل الأنماط الاستهلاكية, وانتقال راس المال (في شكل الشركات 
متعووة الجنسيات): وتفند توضيات الك الدولئى: امرا ضفيا.-ويتوهم القرية اننا 


قد وصلنا لهذه المرحلة التي تُستبعد فيها القيم الثابتة بسهولة ليتبنى المرء أية 
قيم اخرى. وقد جاء شمعون بيريس, حينما كان يشغل منصب وزير خارجية 
إسرائيل, إلى القاهرة ولس ع عض E‏ اام اين واخبروظم بان 
المسألة كلها تجارة في تجارة, فالجميع يدورفي إطار المرجعية المادية. 
ا تجارة؛ وال وطان بوتيكات واي والإنسان وحدة اقتصادية 
مكون متها قور 6 :وى بلد لا تشتهر يهويتها أو قيمّها أو إستهاماتها. الا 

وإنما بالسوير مار كناث 0 المذهلة على البيع والشراء, أي أنه بلد يدور 
E‏ في إطار المرجعية المادية. 


0 يمكن أن نتوجه لقضية علاقة الدال بالمدلول لندرك مدى تغلغل مفهوم 
الترانسفير في أكثر الأشياء ا أي اللغة الإنسانية. فمنذ عصر النهضة في 
الغري: كان ثمة إيمان. عميق بأن كل شىء خاضع للققين ولا يوجد ثابت سوى 
قانون الحركة. ولابد, من الإيمان المطلق والثابت بضرورة التغيير (فهذه هي 
حضارة التقدم). رويُعبر هذا عن نفسه في فلسفة مثل الداروينية والنيتشوية حيث 
يصبح العالم كياناً متطوراً متغيراً ولا يوجد فيه ثبات إلا للقوة, فمن خلال القوة 
يستطيع الانسان أن يفرض المعنى الذي يريده. وقد بين هوبز ان الدولة هي 
المعرّف الأكبر (بالإنجليزية: جريت ديفاينر 061161 01621), فمن خلال سطوتها 
هارا تمن الدلالة للكلمات, فكأن الدال لا علاقة له بالمدلول إلا من خلال 
القوة. وهناك الجانب الآخر من نفس القضية وهو البرجماتية o)‏ 
الضعفاء), وهي فلسفة تدعو للتكيف الدائم مع الأمر الواقع. كما أن هذه المرونة 
الترانسفيرية تعني تقبّل تعريف الأقوياء للكلمات, بل إعادة تسميتها حتى تكتسب 
شرعية جديدة؛, ومن ثم تصبح «فلسطين» «إسرائيل» وتصبح «الضفة اك 
«يهودا والسامرة». وينطبق نفس الشيء على كثير من الظواهر التي يتكيف 
معها المهزومون ممن لا حول لهم ولاقوة. فالأطفال غير الشرعيين كانوا يُسمَون 
بهذا الاسم. ولكنهم,. من خلال التكيف, اصبحوا يسمون «اطفال ام غير 
متزوجة» (بالإنجليزية: أنويد مذر 170161 .)unwed‏ ثم أصبح يُطلّق عليهم «أبناء 
اة ربها إما اب أو أم» (بالإنحليزية: سنجل بيرنت فاميلي 0316016 510016 
.(family‏ نط اکسنوا اخيرا اسما حتمياً لطيفا هو «أطفال طبيعيون» (بالإنجليزية: 
ناتشورال ب بيبيز 3165 [0311012): وهو آمو يعني أن الخادت تھ فيوة صد مجهول 
أو أنه ثمرة الطبيعة/المادة. احيرا اصبحوا يسمون «لاف بيبيز 03815 «love‏ 
وهي عبارة إنجليزية مبهمة. فكلمة «1017/6» الإنجليزية تعني «حب» كما تعني 
«جنس» (كما في عبارة «تو ميك لاف ٥۷٠ا‏ ممت" 10» الإنجليزيةء والتي يترجمها 
بعض البلهاء بعبارة «يتعاطى الحب» مع أنها تعني في واقع ارا لا علاقة 
لها لح أ الكره). ومن ثم فهم «أبناء الحب/الجنس». ومھما کا 5 المعنى 
المقصود, فإن | لعبارة الجديدة تُخفي الأصول وتجعل ظاهرة الأطفال غير 
الشرعيين ظاهرة طبيعية تماما, .أي أن الانتقال (الترانسفير) تم من الحرام 
والحلال إلى الحياد. تماما مثلما أصبحختة البغىّ «عاملة جنس» (بالإنجليزية 
وركر .(sex worker‏ وأثناء هذه العملية. تنحل علاقة الدال الال 


1 و فادفا تتح ت قن القواتسفير المفرفي الا نولوحي فيفكن أن تقرف 


ا أولاً هيمنة المرجعية المادية (في عصر الثنائية الصلبة) ثم اختفاء 
ولا قمة .ولا قاع, ولا ذال ولا خارج, ولا كارو + بين إنسان وحيوان, ولا علاقة 
ضرورية بين دال ومدلول (يتحدث أنصار ما بعد الحداثة عن رقص الدوال). وهذا 
وصف دقيق , لعالم ما بعد الحداثة حيث لا يمكن لكائن أن يشغل مكاناً متميزا, 
وحيث کل الأقوذ متساوية وکل الظواهر نسبية, وحيث الأصل والصورة هما لشيء 
واحد. وحيث يمكن أن يحل شيء محل شيء آخر وتحل كلمة محل كلمة أخرى. 
و اال الل بان ها فالتا به دولر النظام رتاه 
الحديس خت تر لالض من الوق إلى المصنع, NEE‏ 


تضاف كفا :تسر تذل زور خا ريد التمران 


نهاية التا 
ريح 

«نهاية 0 (بالإنجليزية: إند أوف هستوري 50۲۷ا 01 600) عبارة تعني أن 
التاريخ, بكل ما يحويه من تر كيت وبساطة, ؛ وصيرورة وثبات وشوق وإجباط, 
ونبل خساسة, سيصل إلى نهايته في لحظة ماء فيصبح سكونياً تماما خالياً من 
التدافع والصراعات والثنائيات والخصوصيات, إذ إن كل شيء سيّردٌ إلى مبدأ عام 
واحد يَفسّر كل لشيء ل فرق في هذا بين الطبيعي والإنساني). وسيسيطر 
الإتثسان سيطرة كاملة على بيئته وعلى نفسة؛ وسيجد خلول تهائية خاسمة لكل 
مشاكله وآلامه. 


ونحن نرى أن هذا | ينتمي إلى عائلة كاملة من المصطلحات الأخرى 
والقضاء علية, .وهذا الشيء في غالب Î‏ كر الأنساي: كما تعرفية: 
وكما ظهر مُتعيّنا في التاريخ. وقد أشرنا لبعضها في المداخل السابقة, ولكن 
اهمها هو مصطلح «دي كونستراكت 0660115]1006» بمعنى «يفكك» أ و«يقوض». 
كما يمكن :أن نضع مصطلح «نهاية التاريخ» مع المصطلحات التي تبدأ بالكاسحة « 
0051» والتي تعني حرفيا «بعد» ولكنها تعني في واقع الأمر «نهاية 1 تحؤّل 
جوهري كامل» مثل: «بوست مودرن 0051-70061» بمعنى «ما بعد الحداثة», 
و«بوست إندستريال (0051-101051113» بمعنى «ما بعد الصناعي», والنوست 
كابيتاليست 181156م23-]005» بمعنى «ما بعد الرأسمالي» وأخيراً «بوست 
هيستوريكال (0051-115]00168» بمعنى «ما بعد التاريخ» التي تعني في واقع الأمر 
«نهاية التاريخ». 


ويُلاحظ ‏ ابتداءً ‏ أن ثمة اختلافاً عميقاً بين مفهوم نهاية التاريخ (الحلولي الدنيوي) 
ومفهوم يوم القيامة (التوحيدي). فيوم القيامة نقطة تفع خارج الزمان. في 

الآخرة, يتجه نحوها الزمان ويتم فيها الحساب. وهو ما يعني أن الزمان الاق 
لن يصبح في يوم من الأيام خالياً من الصراع والتدافع, أي أن ثمة ثنائية لا تمحى 
ولا تُرِدٌ إلى غيرها وأن التاريخ رغم فوضاه له هدف وغاية. أما نهاية التاريخ, 
فتتحقق داخل الزمان الإنساني وعلى الأرض: حين يؤسسن الإنساةن الفردوشن 
(صهيون ‏ مملكة المسيح ‏ المهدي المنتظر ‏ اليوتوبيا التكنولوجية) داخل 
الزمان. فهو فردوس مادي ارضي. ولذا يمكن القول بان نهاية التاريخ تعني في 


واف الام تهاية التازية الإنشناني' الفركب» كل ما فيه :من تعاريف :وتدافعر كي 
بدأ تاريخ بسيط أحادى يتسيم ٠ا‏ لاقظام الشديذ (نشيه ثيته بثية التارية الطبيعي). 


والتظم الحلولية (الروخيف والفادتة) نظم فة تقضي الى اة الثارية: :قفي 
0 الوجود الزوعية يحل الإله في الظبيعة:وفي الإبسان فيستوعيهما في ذانه 
يضصبح كل.شيء تغييرا عن الالة وتخسيد! له زولا موجود إلا هئ فتهي التارية 
a‏ الزمان ويتجول إلى دورات متكررة تداياتة بيه نهانانة: ونشيه كل 
دورة كونية الدورات الأخرى (فهو عود أبدي رتيب). أما في إطار وحدة الوجود 
المادية. فان الإله:يحل في الإنسان والطبيعة وتستوعب فيهماء ويصبخ لا وجو له 
إلا من خلالهما. .تم تعاد تسميته ليصيح «قانون الحركة» أو «قانون الضرورة» أو 
«قوانين الطبيعة/المادة», التي يُردٌ لها كل شيء, ومن ذلك الظواهر الإنسانية, 
زولا موحوة إلا هي ).وس عرفت فده القوانين يكل إلى المعرفة التي تمكنه :من 
التحكم في العالم وفي إنهاء التاريخ الإنساني والزمان وفي بدء التاريخ الطبيعي 
وتأسييين القردوش الارضي:فكان وحدة الوكوة الروحية حول من خلال إعادة 
التسمية, إلى وحدة وجود مادية, معادية للإنسان ولاستقلاله عن عالم 
الظبيعة الماذة من حول وعاذية للتارية: محال رن الإفيان: وضاحة خا 
وفشله. 


وتتصح وحدة الوجود الروحية في العقائد المشيحانية (المهدوية) الدينية, 
فالعقيدة المشيحانية ‏ على سبيل المثال ‏ تضع اليهود في مركز التاريخ: ويدور 
0 000 ا (تاريخ اليهود حولهم. e‏ 0 

و بوم إل تو ا سس ا ا 
والفردوس الأرضي. إلا أن التاريخ, كما يقول افر الصهيوني موی هس » 
الإنساني والتاريخي في بساطة الطبيعي. وبالفعل لن يشهد العصر المشيحاني 
الألفي اصلاخ المجتعع الإنساني وسيب وانما مشه انها تخل قوانين الطيقة 
ليتم التوافق الكامل بين الطبيعة والإنسان. 


وتضع النظم, التي تدور حول وحدة الوجود المادية, هي الأخرى, نهاية للتاريخ, 
فمن البداية يُفسّر التاريخي والاجتماعي والإنساني في إطار الطبيعي/المادي 
ویرد د کل لشيء إلى الطبيعة/المادة. . وإذا كان هناك مشيحانية (مهدوية) تدور في 
إطار وحدة الوجود الروحية فهناك انعا مشيحانية د نيوبة , علمية أو علموية, تدور 
في إطار وحدة الوجود المادية. فهناك من يرى أن المعرفة العلمية هي المعرفة 
التي ستمكننا من السيطرة على قانون الضرورة وتأسيس صهيون العلمية, أي 
اليوتوبيا التكنولوجية التكنوقراطية. ويَصدّر هؤلاء من رؤية علمية (أو علموية) 
ضيفة تدور في إطار السببية الصلبة, ويتصورون ان العلم سيؤدي إلى معرفة 
بقينية شاملة كاملة. (ومن المفارقات ان كل هذه التصورات فقدت مصداقيتها 
في الأوساط العلمية التي أصبحت تدرك لاتحدّد العلوم الطبيعية واحتماليتها. ومع 
هذا: لا تزال مثل هذه التضورات: ائدة في يعض الأوشاط بين .ارسي العلوة 


الإتسافة الى لازال شى متظورا علميا سا ضلا عقى علتة الزمان) 


إن إشكالية نهاية التاريخ إشكالية كامنة في الفكر الديني والفلسفي الغربي, 
ولكها قفخولت الى منوصوع اشاس قن الحضارة لرن وة عصر النهضة. 
واتضحت بشكل متبلور مع ظهور فكرة اليوتوبياً التكنولوجية التكتوقرا طبه التي 
تنسلخ عن التاريخ الإنساني لأنها دار وفق العقل الذي يُدرك القانون أ والعلم . 
الطبيعي الذي لا علاقة له بالقوانين الاجتماعية والتاريخية والإنسانية (لأن قوانينَ 
العقل_ تمائل قوائين الطبيغة). فاليوتؤيها التكنولوجية التكتوقراطية: “من لهه تنيز 
عن رغبة حقيقية وصادقة في وضع الحلول النهائية لكل المشاكل وان 
الفردوس الأرضي وإنهاء التاريخ. 


ويوتوبيا عصر النهضة في الغرب هي إرهاصات لهذا الفكر التكنوقراطي الحديث 
والرغبة في التحكم الكامل النابعة :من الرؤية الواحدية المادية: ومن هم هذه 
اليوتوبيات يوتوبيا سير توماس مور (1478 1535) الذي وصف نظاماً تسوده 
الملكية العامة وعلاقات المساواة والتسوية 0 فيه ولس الأسرة. . ومن 
طوباوياً اشتراكيا في كتابيه دولة المسيح ومدينة الشمس تستقط فيه الملكتة 
الخاصة وال وتقوم الحياة الجماعية وتنتهي الفردية تماماً؛ إذ يتم 
تخطيط كل شئ وفراقبة كل الافر لد والوقاء تاجانم العادية والروحية: وقوعا 
بريح الإنسان من عكبء المسئولية والاختيار ويحل المشكلات والتناقضات 
الاجتماعية والتاريخية كافة. ومدينة الشمس انعكاس لعالم الطبيعة, التي لا 
يحكمها سوى القوانين الطبيعية, وأعظم الرجال هو من يفهم هذه القوانين 
ويوظفها. ويحكم كل هذا الساحر/الكاهن (العالم والتكنوقراط) الذي يوجه ع 
المدينة لتكون على وفاق تام مع الكون والطبيعة. ولذاء كان من الهموم 
الأساسية للمدينة تحديد ا المناسبة (من الناحية الفلكية) ال اشر فيها 
0 الأنثى حتى تضمن أن يولد طفل صحيح (من الناحية البدنية) متوازن (من 
تف a‏ في ظاهر الإنسان فاط ال أن اا كا 
يؤمن بمقدراته المشيحانية, فكان يعتعد ان النتوءات السبعة على وجهه تمثل 
السماوات السيع, أي أن له علاقة بالقوى الكونية. كل هذا يجعله رائداً 
للشخصيات الكاريزمية النيتشوية الحديثة مثل روبسبيير وهتلر وستالين 
المرفيظين بالنوتونيا التكتولوجية والتكنوقراظية). أما وتوا سير فراسيقق 
بيكون  1561(‏ 1626) أطلانطيس الجديدة::-فهي يوتوبيا علمية تفادجية إذ 
يحكمها العلماء وأصحاب الخبرة (من ب نبت ستليما ن) حت ةالول كل او 


ورغم أن كل هذه اليوتوبيات متفائلة فإنها وثيقة الصلة بكتاب هوبز التنين , 

قدَّم هو الآخر رؤية للدولة التي يمكنها أن تتحكم في كل شيء, د 
شيء, وتضع حلولاً نهائية لسائر المشاكل, ولذا فهي تحل محل الضمير 
الشخصي. والفارق ان ل یری ا إمكانية الإنسان للشر ضخمة, أما 
اليوتوبيون فلم تكن عندهم نظرية في الشر. ونتبذى الرغبة نفسها في إنهاء 
التاريخ في الفكر المادي N‏ الآلي الذي يرفض تندّع التاريخ وجدليته ويُّحل 


محله عالماً بسيطاً آلياً يتحرك كالآلة أو الساعة الدقيقة (صورة نيوتون المجازية), 
وتتخرك- فيه الأجتسام الإنسانية كالأحجار المتدفعة: (صورة إسبينوزا المجازية), 
ويصبح عقل الإنسان صفحة مادية بيضاء (صورة لوك المجازية), ويصبح الإنسان 
في نسق الآلة وبساطتها (صورة جوليان دي لامتري المجازية) 


ويظهر رفض التاريخ الإنساني بطريقة أكثر صقلاً في فكر حركة الاستنارة الذي 
نظاو فن ادان النازية ساط اساتي. فهو تمرة جمد عمل الإنسان 
ومستودع حكمته. ولذا فهناك نزعة في فكر الاستنارة لتمجيد التاريخ وتقديسه. 
ولكن العكس صحيح أيضاً فقوانين العقل هي نفسها قوانين الطبيعة والمادة 
والجخركة::والعقل المستير لا تمد فعبازبنه من الثار أو الخضارة أو المعتيه 

وإنما من خلال الدراسة العلمية الصارمة لقوانين الطبيعة والمادة والحركة. ولذا 

بدلاً من الغائية التقليدية التي ترى أن التاريخ يسير بتوجيه إلهي. طّرحت فكرة 
جديدة تماماً علي الفكر البشري وهي أن التاريخ يتحرك إما دون غائية, فهو حركة 
دون هدف زتقاها مثل الطبيعة/المادة), أو أن غائيته مثل معياريته مستمدة هن 
الطبيعة/المادة. وغني عن القول أن الرؤية الأولى تنسف فكرة التاريخ تماما. اما 
الرؤية الثانية فقد ترجمت نفسها إلى رؤية للتاريخ باعتباره عملية تقدّم دائمة, 
ولكنه تقدم مرجعيته النهائية الطبيعة/المادة: وهدفه النهائي تحقق قوانينها في 
التاريخ. ومن ثم يصبح التقدم تزايد تطبيق القوانين الطبيعية إلى أن تسود هذه 
القوانين تماماً (ويصبح المجتمع الإنساني في بساطة عالم الطبيعة ويحل التاريخ 
الطبيعي محل التاريخ الإنساني). 


وقد عبّرت هذه الرؤية الاستنارية عن نفسها في كل من الهيجلية والفلسفات . 
التي ثارت على الهيجلية. ولنبداً بالفلسفات المعادية للهيجلية فرفضها للتاريخ أمر 
واضح. فهي فلسفات تنكر فكرة الجوهر والكل والمركز والسببية واي شكل من 
أشكال اليقينية أو الثبات, بل تنكر الغائية نفسهاء فيصبح العالم في حالة حركة 
دائمة خالية من المعنى والهدف والغاية, ومن ثم لا يمكن أن تقوم للتاريخ قائمة. 


وإذا كان عداء الفلسفات المعادية للهيجلية للتاريخ أمراً واضحاً, فالأمر مختلف 
بعص الشيء بالنسية للهتجلية التي تتحدت كيزا عن التارية»وحتمياتة وقواتيله 
ومراجلة:وأنفاظه: ولكنها :مع هذا, في تصورنا, لا تقل فى عداتها للتارية عن 
المدارس المعادية للهيجلية. فالفلسفة الهيجلية تفترض أن ثمة فكرة ليس لها 
وجود مادي أ وتش هي التي تحرك التاريخ والمجتمع والإنسان والطبيعة. 
وتطلق على هذه الفكرة عدة أسماء: الفكرة المطلقة ‏ العقل المطلق ‏ الروح 
بشكل عام (جايشت) د الروح اللامتنافي. ولكن الفظلق ليس سكونياء فهو لن 
تذرل نفسه إدراكا كاملا ولتق نها كاج لا فى الطفيفة والززفان 
والتاريخ, وذلك عبر عملية جدلية تتداخل فيها المتناقضات وتتحدد من خلالها 
الأضداد, إلى أن يصبح الفكر طبيعة, وتصبح الطبيعة فكراً. وهذه الوحدة الكونية 
النهائية ممكنة لأن قوانين الفكر هي في واقع الأمر قوانين المادة. وقوانين 
الاي رال فى فى داق اا كواين الطبيفة كل هذا بعتي اوا 
الميجلية, رغم كل حذيثها عن التازية :والحدل: والتناقض: فلشفة واحدية تسد 
الثغرة التي تفصل بين الإنساني والطبيعي وتلغى ثنائية الفكر والمادة والحضارة 
والطبيعة, ومن ثم تمحو الإنسان كظاهرة متفردة مستقلة عن الطبيعة. ولهذا 


قيل عن حق إن الهيجلية فلسفة لا تعرف الثنائيات ولا تفصل بين المادي 
والمثالي, او بين الطبيعي والإنساني, او بين المقدس والزمني, إذ سيرد د كل 
تيء المه.عتضر واجد هادي قعل روجي اسفا .والفكر الهيغلي لا نظطر الى 
الواقع الا من متكلون نهابة القارية حين: يتجيتدة العقل:الكلى: ويتحفقق القانون القام 
في التاريخ..في لحظة ينتهي فيها الجدل والفعاناة الإنسانية: اذيضل الإنسان إلى 
الحل النهائئ لكل مشاكله: ويحكم السيطرة. على كل تشي ولكن من 
المفارقات:أن لحظة السيطرة الكاملة هذه هي أيضاً لحظة حا انا على 
المركب والطبيعي على الإنساني. 


وقد استخدّمتث مصطلح «نهاية التاريخ» لأول مرة عام 1965 حينما كنت أكتب 
رشالتي للدكتوراة عن الشاعر الأمريكئي:وولت ويثمان الذق وصفتة يانه شاعن 
حلولي صوفي مادي يعادل بين الروح والمادة ويقرن بينهما (على طريقة هيجل). 
وهو يتغنى بالمادة والجنس والكهرباء والجاذبية الأرضية التي یری أنها تبه 
الجاذبية الجنسية. فالإنسان ما هو إلا جزء لا يتجزأ من الكون ووعيه لا يتجاوز 
الطبيعة, بل عليه أن نكف مها ودع لها كاان ]مان ا 
بالطبيعة (وعداءه للإنسان المركب التاريخي) يترجم نفسه إلى عداء للتاريخ 
يتضح في محاولته الوصول إلى نهاية التاريخ وإلى اليوتوبيا التكنولوجية. كان 
ونتمان ری أن أمريكا هى هذا الفرذوس الارضن الذى ببذا فيه النارية الظهعن 
وتسود فيه قوانين الطبيعة/المادة, قمة كل التطور التاريخي السابق, فهي دولة 
العلم والتكنولوجيا التي ستهدم التاريخ وتعلن نهايته (وذلك قبل أن يتحدث 
فوكوياما في نهاية الثمانينيات عن التلاقي الكامل أو عن انتصار الليبزالية التي 
تؤدي إلى نهاية التاريخ). وكما يقول ويتمان "جوهر المثالية [الأمريكية] هو علموة 
666 10 الروح والشرائع اليونانية", أي صبغها بالصبغة العلمية أو فرض 
قوانين علمية (تم استخلاصها من عالم الطبيعة) عليها حتى يدير الإنسان حياته 
من خلالها بطريقة علمية (وهذا هو أساس فكرة وحدة العلوم واليوتوبيا 
التكنولوجية). ويظهر التاريخ كجثة هامدة في شعر ويتمان الذي تسود فيه رؤية 
واحدية برد ڈ فيها التاريخ باسره إلى مبدا واحد هو الطبيعة/المادة 2 "القانون 
الذي لا يتغئر"؛ "الحتمي مثل قوانين الشتاء والصيف, والنور والظلام!". 


وشعر ويتمان مفعم بهذه "الرغبة في العودة" , الحرفية والمادية والدائمة, إلى 
الطبيعة. وكثير من قصائد ويتمان تبدأ بالابتعاد التدريجي عن الحضارة والاقتراب 
المتزايذ. من الطبيعة إلى أن يلتحم بها تماما:.وبيصل إلى.اللحظة النماذجية: لحظة 
ذوبان الذات الإنسانية في الطبيعة المادية, وهي عادة ما تكون لحظة قذف 

جنسية (مع محب من جنسه )بُعلن فيها تحزّره من عبء التاريخ ومن التدافع ومن 
الحضارة والهوية: قهن لحظة نهان النارية وتحقق الفرؤومن الأرضى. 


ثم استخدّمث مصطلح «نهاية التاريخ» بشكل أكثر شمولاً في كتابي نهاية التاريخ 
(عام 1972), لوصف النماذج الحلولية الواحدية المادية الشاملة التي تترجم 
نفسها في عالم السياسة إلى نظم طوباوية شمولية 'فاشية. وسنت أن مثل .هذه 
النماذج تحوي داخلها دائماً " قابلية لإعلان نهاية التاريخ. فما هو مجهول ليس 
بغيب وإنما هو أمر غير معروف بشكل مؤقت. إذ من المتوقع أن يكتشف الإنسان 
بالتدريج قوائين الحزكة خلال عشيرات الستين من المحاولة والخطا: وستنكمش 


رقعة المجهول تدريجياً وتتسع رقعة المعلوم, وسينحسر الجهل بالتدريج مع تزايد 
التررشية والاستنارة إلى 7 نصل في التحليل الأخير وفي نهاية الأمر والتاريخ 

إلى نقطة التوهج الأخيرة والرشد الكامل بحيث بيصبح كل لشيء واضحا, ١‏ وتوضع 
الحلول النهائية لجميع المشاكل ويتم التحكم في كل شيء, ويتم تفسير كل 
لشيء في ضوء القانون العام فتمحى الثنائيات والمطلقات ويختفي الإنسان. . ومن 
ثم. فإن نقطة التوهج هي في الواقع نقطة الاحتراق, ومن إيضا تفظة ثهاية 
اثارت ونهابة الإتسنان باعتكاره كاتا مركا متعدد الأبعاد .لا يمكن رده إلئ 
الطبيعة/المادة. وهي أيضاً النقطة التي سيظهر فيها إنسان جديد رشيد يعيش 
جه فان الطبيعة الاد العلفية .ومن نم فهو اك الكو الا 


وقد تناولتث الموضوع مرة أخرى في مقدمة كتاب الفردوس الأرضي (1979). 
حيث تحدتتث عن الإنسان الطبيقي والإنسان التاريخي: وشت أن الإنسان 
الطبيعي إنسان لا حدود له, يرفض الحدود التاريخية, هو إنسان روسو الحر الفرح 
الآمن الذي يتحول إلى إنسان داروين المتجهم الذي تأكله الذئاب من الحيوانات 
الطبيعية أو من البشر الطبيعيين (وقد تحوّل أخيراً إلى كلب بافلوف المسكين, 
القابع في المعملء, لا باطن له, لا يتحرك إلا بعد تلقّي الإشارات البرانية). وقد 
أشرت إلى أن الإنسان. التاريخي:نتسم بالثنائية "فالإسان يعيش في التارية: 
تفضل بين المطلق والنسبي ويبحث عن المطلق خارج التاريخ, إذ أن التاريخ لا 
بات لى ولو فصل ينانا إلى لحطه السكون اللي تتحدق.فيها الفردوون الارضي 
وينتفي فيها الجدل ويتداخل فيها المطلق والنسبي ويصبح التاريخ دائرياً مثل 
الطبيعة" . وقد ربطت هذه النزعة الفردوسية اللاتاريخية بما سميته حينذاك 
«الغيبية العلمية» التي تذعي لنفسها احتكار الحقيقة المطلقة وتنسب لنفسها 
القدرة على تحقيق الفردوس "الآن وهنا' بأشياع كل زقبات البشر,.ذلك إن 
استسلم الناش لها "وأسلموا لها القياد, متبعين آخر الأساليب العلمية التي لا 
يعرفها بطبيعة الحال إلا العلماء". 


وهذه الرؤية الفردوسية العلمية رؤية "ميكانيكية بسيطة تفترض أن الإنسان كم 
مخض لا لى عن ال ات الل ةا زى بعك اة بشكل ماهر 
وط وف وجدت أن هاا التبار لسر متصورا على العالم الرإسمالي بل بو 
انا في العالم الاشتراكي: خت عترت كل هذه المفاهيم “عن يفمنها في :فكرة 
«التقدم» السسريع والدام تجو القرةدوسالعلدي المنظم (اليورونيا ال وة 
الدى يعيش فيه الإنسان: كالأظفال في ناق تاف مع الظبيعة وكانة ادم قيل 


السقوط وقيل أن تس مفرفة الك ر وال" 


ويرى بعض المؤرخين أن العصر الحديث هو عن حق عصر نهاية التاريخ, 
فالحضارة الحديثة المرتبطة بآليات السوقء وبالعرض والطلب, هي حضارة 
مرتبطة بآليات بسيطة لا تعرف تركيبية الإنسان وتنكر مقدرته على التجاوز. فهو : 
إنسان ذو بعد واحد (يعيش في مجتمعات أحادية الخط),. وعقله عقل أداتي 0 
في التفاصيل والإجراءات, ولا يمكنه إدراك الأنماط التاريخية ولا تطوير وعيه 
التاريخي). فالسوق (والمصنع) بآلياتهما البسيطة يتطلبان إنسانا طبيعيا ماديا 
بسيطا, لا علاقة له بالإنسان الإنسان, الإنسان المركب. والمجتمعات الاستهلاكية 


التي لا تحكمها إلا آليات العرض والطلب والاستهلاك والإنتاج تزعم أنها قادرة 


على إشباع جميع رغبات الإنسان المادية والروحية من خلال مؤسساتها الإنتاجية 
والتسويقية والترفيهية 

اظ فى العصر ا لخديف راد فة ليرو قراط الكو قراط والتحكم فى 
الستتن من خلال العتدشنه الورانية والبيولوجيا الاجا عة وغفلات الثر شهد 
المتخررة من الققمة.:وهذه علامة على شيوع: فكرة تهاية القارةة وكما قال 
الدوس هكسلي متهكما, واصفاً إمكانيات تكنولوجيا اليوتوبيا والفردوس الأرضي: 
"في عام 5200 سيحكم الأرض عالم جديد شجاع: مبادئه المساواة والتمائل 
ا وسيكون علم البيولوجيا العلم الأساسي في هذا العالم, سيّمكن 
وخا ر آلاف من التوائم على الآلات فسا ويعقومون بالأعمال ˆ 

نفسها.. و علي عرت و المتكر المسلم رس یر 
البوسنة) على ذلك بقوله: "في هذا العالم الرائع لن يوجد أناس خاطئون, قد 
يوجد بعض الأفراد المعاقين, ولكنهم لا يكونون مسئولين عن إعاقتهم, ولا 

عا ون لها[ ولا سكم فكيم.من الله ساط في كالم كهداء لن بكورة هناك 
خير ولا شر.. . ولن يكون هناك إلهام ولا مشكلات ولا شكوك ولا عصيان. هنا يتم 
القضاء على الدراما وعلى الإنسان وتاريخه: :ويزتفع صرح اليوتوييا" 


بل إن نهاية التاريخ أصبحت لأول مرة في تاريخ البشرية إمكانية قائمة بالمعنى 
الحرفي, فالتلوث الكوني يتزايد إلى درجة تهدد الحياة على وجه الأرضء وقد 
تائم لدي اسر ك من شل يكفي دمر العالم اكت من فشر ين مره 
وهذه آلية تكنولوجية رائعة لإنهاء كل من التاريخ والجغرافيا بطريقة رشيدة 
تحقق حلم الإنسان العلماني الشامل بالتاله الكامل والتحكم الشامل في كل 
شي وضمن ذلك يوم القيامة! 


ورغم مركزية فكرة نهاية التاريخ (والحلول النهائية والفردوس الأرضي واليوتوبيا 
التكنولوجية) في الفكر الغربي الحديث عامة فإن حدة الحمى الطوباوية 
المشيحانية التكنولوجية تختلف من عقيدة لأخرى. فهي خافتة مثلافي الفكر 
الليبرالي, ولكنها ولا شك كامنة فيه, فهو فكر يدور حول فكرة التقدم والإيمان 
بأن ما هو مجهول لابد أن يصبح معروفاً (فلا مجال للمجهول أو للغيب), الأمر 
الذي يعني تزايّد التحكم (الإمبريالي) في الواقع. إلى أن يصل الإنسان إلى قدر 
عال من المعرفة العلمية بقوانين الطبيعة, بحيث يمكن تحقيق ما يشبه السعادة 
الكاملة'المخططة المُبرمجة: أي الفقردوس الارضي.: 


وإذا كانت الحمى المشيحانية التكنولوجية خافتة في النموذج النفعي العقلاني 
الديموقراطي اللتبرالي: فهى تزداد. سخونة في الفكر الماركسي لذن حديئة عن 
المجتمع الشيوعي, حيث تزول كل الحدود ويتطابق الداخل والخارجح ويتحقق 
الفردوين الارضي: وتصل الستجوية الى دزحة القلياق: والإتضهار فى السقالينية 
حيث يتم إصلاح العالم بقرارات وزارية وعسكرية مادية جدلية علمية رصينة 
تطلرح الحلول النهائية الث تكفل ازال حف الغتاصر الفقاومة للتقدم وسائ 
الانحرافات عن المسار الحتمي الواضح المؤدي إلى السعادة الكاملة وإلى 
تحفيق المجتمع الشيوعي العادل (وقد شبه احدهم نهاية التاريخ بأنة بوليس 


سري يطرق باب المعارضين). وفي ألمانيا النازية, كان الرايخ الثالث الترجمة 
المباشرة للعقيدة الألفية ذات الطايع المشيحاني (وكان المفترض فيه أن يستمر 
لمدة الف عام). ففي الرايخ الثالث كان سيتم القضاء على كل آلام الشعب 
الألماني ويتم تحقيق الرخاء الأزلي, الأمر الذي كان يتطلب إزالة بضعة ملايين 
فِن الأطفال المعوقين والعتجزة والقجر والستلاق واليهود من لا تفع لهم: 
فنهاية التاريخ تتطلب بطبيعة الحال الحل النهائي. 

النظام العالمى الجديد وما بعد الحداثة ونهاية التاريخ 

يمكن القول بأن'التمودج الكامن وراء معظم ا العلجانية الشاملة 
(النازية ‏ الماركسية ‏ الليبرالية ‏ الصهيونية) هو ما يُسمّى «التطور أحادي الخط» 
(بالإنجليزية: : يوني لينيار ٣82۲‏ اأ٣),‏ أي الإيمان بأن ثمة قانونا علميا وط 
واحداً للتطور تخضع له المجتمعات والظواهر والبشرية كافة, وأن التقدم هو في 
الواقع عملية متصاعدة من الترشيد المادي؛ أي إعادة صياغة الواقع الإنساني في 
إطار الطبيعة/المادة فتُستبعد كل العناصر الكيفية والمركبة والغامضة والمحفوفة 
بالأسرار». بحيث يتحول الواقع إلى مادة استعمالية بسيطة ويتحول الإنسان إلى 
والإنساني بكفاءة عالية. : ا ات الترشيد زوالا والتسوية) ال أن 
يتحقق حلم اليوتوبيا ا حين تتم برمجة كل شيء, والتحكم في كل 
شيء, وضمن:ذلك الإنسانء ظاهرة وباظنه (ومن ثم يمكن استنساخه بيساظة). 
وعمليات الترشيد تأخذ شكل مراحل تمر بها كل العجتمغات البشرية (ومن هنا 
ولع الفكر الغربي بتقسيم التاريخ إلى مراحل محددة). 


وتصاعّد عمليات الترشيد على مستوى العالم هو العولمة بحيث يصبح العالم كله 
مادة استعمالية ويصبح كل البشر كائنات وظيفية أجادية اليعد يفكن.القبة 
يشلوكها. وتتضاعد معدلات الترشية إلى أن تصل سائر المجتمعات اليشرية إلى 
نقطة تتلاقى عندها ویسود التجانس الكامل بينها, وهذا مار ی أبضاً «نظرية 
التلاقي» (بالإنجليزية: كونفيرجانس ثيري ۸80۲۷ ۸۷6۲981٥8‏ 00). والتلاقي هو 
توحّد النماذج كلها بحيث تتيع نمطا واحدا وقانونا عاماً واحداً هو قانون التطور 
والتقدم بحيث يصبح العالم مُكِوّناً من وحدات متجانسة؛ ما يحدث في الواحدة 
يحدث في الأخرى. وقد أشار أحد المعلقين إلى أن ما يحدث الآن في العالم هو 
سقوط الماركسية وبدلا من الماركسية, مارکسیزم «Marxism‏ ظهرت 2 
السوق ماركتزم 1/3116]15107. وعبادة السوق هذه وهيمنتها على العالم بأسره, 
بشماله وجنوبه وشرقه وغربه. هي في واقع الأمر نقطة التلاقي التي تحدّث عنها 
علم الاجتماع الغربي. 


وقد قفا فاكسن فير با ن دكات الترشية فى إلى حول المحتهة إلى خالة 
المصت: والى اال لن الخديدي. وهن نة اة اناما في ضور الشقصض 
الحديدي, ولكننا نذهب إلى أن العالم سيحكمه إيقاع ثلائئ: المصنع (حيث ينتج 
الإنسان) ‏ والسوق (حيث يشتري ويبيع) ‏ وأماكن الترفيه (حيث يفرغ ما فيه من 
طاقة وتوترات وعقد وأبعاد), أي أنه إيقاع يستو كب كلأ من الإنسان الاقتصادي 
اتان الحسماتي :ومني حف رعبانيم النسيظة الطيعية اخ اة لتقي :الي لا 
علاقة لها بأي تركيب إنساني. 


وحينما يسيطر هذا الإيقاع الثلاثي على العالم بأسره يظهر النظام العالمي 
الموقف المزدوج لعصر الاستنارة من التاريخ: كركف هيجلي ا التاريخ ويؤكد 
أنه ذا غاية محددة وأنة يصل إلى نهايته حين تتحقق هذه الغاية, وقسم معاد 
لمعل يرك أن التاريخ لاغاية له ولا هدق. والتياران: كما سين في تقديسههًا 
وفي عدائهما للتاريخ: ينكرانه. 


1- التاريخ يصل إلى نهايته عند تَحقّق غايته: فوكوياما وهنتجتون: 
أ) فوكوياما ونهاية التاريخ: 


يرى فرانسيس فوكوياما أن كل فق شيجل ومارک كانا يريان أن التاريخ سيصل 

إلى :تهاينه كينها تضل البيشرية إلى شكل من أشكال الفجتمة الذي يشيع 

الاحتياجات الأساسية والرئيسية للبشر. فهو عند هيجل الدولة الال وعند 
ماركس المجتمع الشيوعي. ولكن العالم بأسره قد وصل إلى ما يشبه الإجماع 

بشأن الديموقراطية الليبرالية كنظام صالح للحكم بعد أن ألحقت الهزيمة 

بالأيديولوجيات المنافسة. وهذا يعود إلى أن الديموقراطية الليبرالية خالية من 

تلك التناقضات الأساسية الداخلية التي شابت أشكال الحكم السابقة. 


ويستخدم فوكوياما نموذج العلوم الطبيعية (المادية) لتفسير التاريخ. فالعلوم 
الطبيعية الحديثة تمثل النشاط الاجتماعي المهم الوحيد الذي يجمع الناس على 
أنه يتسم بالنمو والتراكم والغائية. ومن ثم يقرر فوكوياما أن منطق العلوم 
الطبيعية الحديثة بندو كانه يفرض على العالم (الطبيعة والإنسان) تطوراً شاملاً 
جه ضوب الراشفالية:والسوق الجن أي أن ما تمفكة تسميته <الرا اة 
العلمية», الممثل الوحيد والحقيقي للمبدأ الطبيعي/المادي الواحد. قد حلت محل 
ما كان يسمّى «الاشتراكية العلمية», التي كانت تدّعي لنفسها شرف تمثيل 
المبدأ الطبيعي. وبذاء تحوّل الإنسان في الشرق والغرب إلى الإنسان الاقتصادي 
(المادي) الذي يمكنه إدارة حياته على اشن علمنة دة 
ولكن بيده أن فوكوياماء بعد أن استخدم نموذج العلوم الطبيعية/المادية بهذه 
السوقية والفجاجة, وبعد ان اكد اسبقية المادة على الإنسان بشكل مطلق, 
يحاول أن يراجع نفسه ويقرر أن يُدخل عنصرآ إنسانيا غير مادي (وهذا نمط 
متكور :في الأيديولوجيات المادية العلمانية كافة. فهي لا تستطيع أن تواجه 
وحشية ماديتهاء ومن هنا فإنها تدخل مُحسّنات روحية معرفية). والعنصر الإنساني 
غير المادي الذي يدخله فوكوياما هو سعي البشر إلى نيل الاعتراف بقدرهم أو 
الاعتراف بقدر الأشخاص 5 الأشياء أو المبادئ التي يعتقدون أن لها قدراً كبيراً 
(وهو ما يسمّى «عزة النفس»). والديموقراطية الليبرالية ستحقق كل ما يريده 
الإنسان على المستويين الاقتصادي (المادي) والإنساني (غير المادي). ولكن رغم 
كل هذه المحسنات, نجد أن فوكوياما يثير الشكوك خَول. إمكان أن يؤدي التظور 
التاريخي العلمي إلى سعادة الإنسان, فالتآثير النهائي لهذا التطور على سعادة 
البسن امرعافصض :بل إن فوكوياما بوره تقدر فن الاستحستان: غيارة من كتابات 
كوجيف (مقسر فيجل الدى يعتمد عليه فوكوياما) يقول کیا "إن احنفاء الانسان 
بانتهاء التاريخ ليس بكارثة كونية [طبيعية/مادية]. فالعالم الطبيعي [المادي] 


سيبقى كما كان عليه منذ البداية. ولا هو بكارثة بيولوجية, فالإنسان سيبقى جا 
كالحيوانات ا مع الطبيعة/المادة" . أما ما سيختفي : ٠‏ فهو الإنسان بمعناه 
الشائع؛ والإتسان تمعتاه الشائع أمر حضارع تاريكي مركب لا يهتم نه 
العافيون: الطبيفيون كثيرا. 


إن اعلانفوكوناما اة التارية هنو 'إغلان نهاية الإسحان: وانتصار 
الطبيعة/المادة, أ الموضوع رالا[ نساني) على الدات (الانسانية). وفطتاة دول 
العالم بأسره إلى كيان خاضع للقوانين الواحدية المادية (التي تجسدها الحضارة 
القربية) التي لا ف ق بين الاسان والاشياء والخيوان والني حول العالم باشرة 
إلى مادة استعمالية, فنهاية التاريخ هي في واقع الأمر نهاية التاريخ الإنساني 
وبداية التاريخ الطبيعي. 


أشاز عضن المخللين السياشيين إلى أن اظروحة هشجتون هي فكس اظروحة 
فوكوياما؛ فبيتما بعلن الأول تضاغد الضراع بين الخضارات لن الثاني انتهاء 
الجدل والتدافع والتاريخ. والأمر هو بالفعل كذلك لو قنعنا بالمستوى التحليلي 
السباسي :وينقل. الأفكار: آما إذا تعمغنا.وحاولنا الؤصول إلى المستوق المعرقئ 
قاتا سبحد أن الأفر مختلف تماقا . 


ودا هنتنجتون بتأكيد أن دور الدولة القومية كفاعل أشاون في الصراعات 
الدولية قد تراجّع (ولم يختف كليةً). وظهر بذلا من ذلك الصراع بين الحضارات 
والثوابت الحضارية. وقد نشب هذا الصراع نتيجة دخول الحضارات غير الغربية 
كعناصر فاعلة في صياغة التاريخ, أي أن الغرب لم يعد القوة الوحيدة في هذه 
العملية. فالصراع ليس حتميا وإنما هو نتيجة دَخول لاعبين جدد! 


واستخدام هنتنجتون لكلمة «حضارة» يعادل تقريباً استخدام كلمة «معرفي» 
عندنا. فلكل حضارة ‏ حسب رؤية هنتنجتون رو للكون تدور حول العلاقة بين 
الإنسان والإله (الفرد والمجتمع 2 الجزء والكل), > وتسس على هذه الرؤية للكون 
منظومات معرفية وأخلاقية تحدد تراتب المسئوليات والحقوق (المساواة 
والسلطة ‏ الفرد والأسرة ‏ المواطن والدولة ‏ الصراع والاتساق). هذه الرؤية 
للكون أمر متجذر في البشر عبر قرون طويلة ولا يمكن أن يُمِحَى أثرها في ًِ 
سنوات ت قليلة. وما يراه اهل حضارة معينة أمرا اساسيا قد يراه اخرون هامشيا. 
ويؤكد هنتنجتون أن أساس اختلاف الحضارات هو التاريخ واللغة والحضارة 
والتقالتد::ولكن أهم العناصر:ظرا هق الدين (نلاحط كل حانين أن ظريقة 
هنتنجتون في التصنيف ليست جيدة, فهو يورد عناصر متداخلة مثل التقاليد 
والتاريخ بإعتبارها ا تمام الاستقلال, كما أنه يذكر العناصر بشكل 
للدين). ان هناك اع حضارياً في العالم هو في واقع الأمر صراع ديني. وبعد 
أن يلون فشحتون |طروحته .بهذا الشكل:(الحضارة الغربية مقابل الخضارات غير 
الغربية) يعطي انظياعا بان ثمةخنوعا حضاريا هائلاً فى العالم (ومن هنا حديثة.عن 
الحضارة الغربية الأرثوذكسية مقابل البروتستانتية والكاثوليكية, والحضارة 


الكو وو هة و ا لحار الإستلامية الان توف انهه جما رونا دوعا مخ 
التعاون في اكتساب القوة والثروة). 


ولكننا لو دققنا النظر لوجدنا أن التعددية التي يطرحها هنتنجتون واهية زائفة إذ 
بطل النبائتة الضلية ب ها فالعالم ت فم الى فسمون ان الغرب من ناحية 
وبقية العالم من ناحية أخرى (أو كما يقولون بالإنجليزية: ذا ويست أند ذا رست 

«(the West and the rest‏ ولوجدنا أن العالم بأسره يتحرك في واقع الأمر نحو 
الغرب (تماماً مثلما بشر فوكوياضا). وسنكتشف أن كلمة «الغرب» تعني في واقع 
الأمر «الحداثة»,. فثمة ترادذف بين هاتين الكلمتين عند هنتنجتون (وهناك كلمات 
أخرى مثل «السوق الحرة» و«الديموقراطية» و«الفردية» تؤكد هذا الترادف). 
أ و كما يقول هنتنجتون "إن الحضارة الغربية حديثة وغربية ', أي أن التحديث هو 
التغريب, ومن ثم فإن "من يود أن يُحدَّث فليُغرّب" . وهو يقتبس باستحسان بالغ 
كلمات نايبول (الكاتب الجامايكي الذي تخصّص في تأليه الغرب تصرح ا 
الثالث؛ ومنه وطنه الأم, الهند كما تخصّص في الهجوم على الإسلام): "إن . 
الحضارة الغرية هي الحضارة العالمية التي تناسب كل“ الان ومعنئ أن 
الحضارة الغربية حالة طبيعية. صفة لصيقة بطبيعة الإنسان, وهن ينحرف عنها 
فهو إسمان غير طبيعي وشاذ! وهذا يعني أن التاريخ سخ مارا واخدا وان 
مشتحتون. يؤمن بالنجوذح اعكادى الخط رغم كل حدته عن التعدية: والصراع: 


ويتضح هذا الإيمان بالنموذج أحادي الخط في الأمثلة التي يسوقها في مقاله. فهو 
يدكرانه اكتشف, أثناء مقابلة له مع رئيس جمهورية المكسيك, , أن هذا الأخير يود 
a‏ لحى بك ا القريية والطبيعية!): ولا نملك هتتحتون إلا أن بر 
عن إعجابه العميق بعملية التطبيع هذه, التي ستجعل المكسيك متسقة مع 
قوانين الطبيعة وأمريكا الشمالية, وتقوّم إنحرافها عن الصراط المستقيم. هذ هو 
الإيمان المستفن. ولكن :رسن جمهوزية المكسقك: هذا الذي يعرف أمور 
السياسة, يحذره من الإفصاح عن هذا الإيمان ويقول :لا يمكن أن نقول ذلك 
غلنا": إذ أن السيد الرئيس يعرف أن جماهير الشعب تتمسك.بالخصوصية 
والأصالة ولا تدرك, كما يدرك هو وكما يدرك هنتنجتون بطبيعة الحال, أن 
الخصوصية زخرفة يمكن الاستغناء عنها, وأن الهوية إضافة لا مبرر لها. ولحل هذه 
الإشكالية لابد من الحديث عن الخصوصية والأصالة ذراً للرماد في العيون مع 
الاستمراز فن عمليات التحديث والتغريب والتطبيع. وهذا ما فعله .أوزال رئيس 
جمهورية تركياء هذا الذي يؤمن بالتحديث كتغريب وتطبيع, ومع هذا أدى فريضة 
الحج إلى مكة. 


وء نهم ال مسحو رخال رفون بان االخضارة الفر نة جارخ خالمية 
تناسن كل الناس: في كل زمان ومكازة ولذا:قيطلة الاساسي:هق أتاتورك الدى 
قام بأشمل وأسوع عملية تحديث وتغريب (انطلاقاً من إيمانه بضرورة التخلص 
من الوت والخصوضية والماضي) كني بطل بمجديعه إلى الال الفربية 
الطويعية) المادية الحديثة, وهي حالة.. على كل -'شيصل: البها المحتع فى نهانة 
الأمر. شاء أم أبى, من خلال قوانين التقدم التاريخية الطبيعية العلمية الحتمية. 


ولكن كل O E‏ الى رونا N A‏ 
للخضازة الفرمه ك علن هتشتحكون أن قم الخضارة الغربية فق الذيموقراطية 
والاقتصاد الحر وفصل الدين عن الدولة والليبرالية والدستورية وحقوق الإنسان. 
وفي الواقع فان ها بود هنتنجتون أن بقوله هو أن.الأساس الذيني الثابت 
للحضارة الغربية هو فصل الدين عن الدولة (وهو يُظهر هنا مرة أخرى عدم 
مقدرته. على التضتيفي الذكئ: والترتييع الدال, ولكن ها يهمنا هنا بهو أن التمودج 
الفكري كامن وواضح). ولابد أن إعجابه باتاتوك ينبع من هذا الإيمان الحار 
بالعلمانية, ولیس من قبيل الصدفة أن يقتبس كلمات المستشرق الأفريكى 
اليهودي العنصري برنارد لويس حين يتحدث عن نشوب ثورة من جانب الحضارة 
غير الغربية "ضد التراث اليهودي/المسيحي وضد حاضرنا العلماني وضد 

الحاو ديق العلفاقية أما اوعد ا ا ا ا اا e‏ 
والعلماني والإمبريالي التوسعي (يفترض فؤاد عجمي هذا الترادف في مقاله 
الذي رد به في مجلة الشئون الخارجية على هنتنجتون, فهو يتحدث عن عمليات 
العلمنة: في الهند: وتركيا تاعتبارها عمليات غريب وتحديت). والواقع أن مفهوم 
الدولة الممزقة أو المتمزقة (بالإنجليزية: تورن ستيت 5136 ))0۲١‏ الذي يستخدمه 
هنتتجتون يفترض هذا الترادف» فهي دولة.معرقة بين الحديث والغربي والعلماني 
من جهة؛ وبين تراثها وهويتها وقيمها من جهة اخرى. 


ثمة ثنائية حادة واستقطاب متطرف في عالم هنتنجتون بين الأنا الغربي (الحديث 
العلماني) من جهة, والآخر (غير الغربي غير الحديث غير العلماني) من جهة 
أخرى, وهي ثنائية لابد أن تُمحى, وهذا هو في واقع الأمر صراع الحضارات. أي 
صراع الحضارة الغربية الحديثة العلمانية ضد ا الأخرى. وهي نفس 
الثنائية الكامنة في عالم فوكوياما وفؤاد عجمي 


ولكن نقطة الاختلاف الأساسية بين الثلاثة تكمن في الاختلاف حول سرعة 
الوصول, ففوكوياما زادت حرارته المشيحانية فتَعجّل وأعلن أننا قد "وصلنا" 
و"عدنا" ولذا فهو بعلن نهاية الآخر وانتصار الذات ونهاية التاريخ وبداية 
الفردوسن الأرضي: .بينما يرى فؤاد عجمي أننا قد بدأنا كلنا نستحث الخطى 
ولكننا لم نصل بعد. أما هنتنجتون فهو أقل تفاؤلاً من كليهماء فهو يرق أن الطريق 
إلى النهاية الفردوسية الطبيعية في لحظة الوصول ليست بهذه البساطة. وحتى 
ضح وجهة نظره, فإنه يشير إلى تلك الأيام الجميلة حينما كان الغرب يهيمن 
8 المؤسسات السا نة والأمنية الدولية والاقتصادية ثم تغبّر الأمر بعد ذلك إذ 
ظهر لأول مرة بعد إعلان حقوق الإنسان (وهو إعلان علماني تماما يستند إلى 
فكرة القانون الطبيعي) دول لا تؤمن لا بالتراث المسيحي/اليهودي (أي تراث 
الحضارة الغربية) ولا بالقانون الطبيعي (التحديث على الطريقة الغربية 
والعلمانية). وقد زادت هذه الدول عددآ وأضبحت الان في المقدمة. وهذه الدول 
التي لا تنضوي تحت المنظومة الغربية لا تحث الخطى نحو النهاية الموعودة 
(والاستسلام للآخر لمحو الثنائية) إذ أن بعضها بدأ (على حد قول جورج ويجيل 
الذي يقتبس هنتنجتون كلماته) نفراع عن عمليات العلمنة والتغريب في العالم 
وبدآات تقاوم, بل ق قد تتحالف مع بعضها ضد الفردوس الأرضي ونهاية التاريخ 
وحالة الطبيعة. وَيَعَدُ هذا اللا الحقيقة الاجتماعية الأساسية في الحياة في 


نهاية القرن العشرين. والدين (كما قال هنتنجتون) اشا الهوية والخصوصية 
الحضارية التي تتجاوز الحدود القومية وتُوحّد الحضارات, فالصراع ليس صراعاً 
بين حضارات (لكل قيمتها وقيمها) وإنما هو صراع بين منظومة قيمية غربية 
علمانية تدور في إطار المرجعية المادية وتستند إلى فكرة القانون الطبيعي 
(المادي) بكل ما يتضمنه ذلك من إنهاء للتاريخ والإنسان والهوية من جهة: ومن 

جهة احرف كل من :قاو :ذلك رافق عل ورت أن الانسان ليس محرد مادة 
ا هي الصلة الحقيقية بين الإسلام والكنفوشيوسية). ولكن هنتنجتون موقن 
تعاها أن ذلك صراع مؤقت, . فثمة نقطة اتنا نه واحدة يتحه نحوها العالم 
فيتحقق فيها القانون الطبيعي (والعقل الكلي الغربي: الطبيعى/الفادئ الحديق)» 
نقطة انتصار الحخضارة الغربية: الحذيئة الطبيغية/المادية العلمانية: وفىي فة 
ولت النها الا 


وتقيق متشتجتون يسان الخضارة الغويية باعتبازها حالة الطريعة أمن شير الخوف 
فمن يقاوم ال الع هة لبد من وجه هة الخال وض على المفنا 
الظست فهو المسار الوخد والكخح الأمر الذهنتطلب:ظيفا ‏ اتحاذ تقض 
الإجراءات الطبيعية غير السارة وطرح بعص الحلول الطبيفية الجدذرية النهائية 
فل اسقاط الحكومات القومية (التي تف باو ات خصوضية زائفة) ورك 
العواصم المقاومة (التي تدافع عن قيم لا جدوى لها مثل الكرامة والغزة الوطنية) 
واسشفاحة العدن:والفرى: العاضية الني:تقاوم قانون الطبيعة والتطور القريئ! 


2- التاريخ لا هدف له ولا غاية: ما بعد الحداثة: 


ما بعد الحداثة هي الرؤية الفلسفية التي أجرزت مؤخراً شيوعاً لا نظير له في 
الغالم الغربي: وهن روبةتتطلى مق عدة اظروخات ف لشفي متو اله 
ومصطلحات صاخبة رنانة (تتغيّر بمعدل مرة كل أسبوع تقريباً) كلها تؤكد غياب 
المرجعيات وتآكل الذات وفقدانها حدودهاء نا كلع الموضوع وفقدانه حدوده, 
وهيمنة النسيبية المعرفية الأخلافيةء ومن ثم استحالة. الوصول إلئى:فكرة الكل: 
سواء كانت هي فكرة الإله أو الأخلاق المطلقة أو الطبيعة البشرية (أساس 
الأتطولوجيا الغربية ) لمر فلسفة ما بعد الحداثة فة الثورة ضد الويحلية. وهي 
تبلور للاتجاه الفلسفي الغربي المعادي للفلسفة). ولكن هذا يعني في واقع الأمر 
اختقاء العقل: أي الملكة التي يفقوم الإنسان من خلالها. بمراكمة. الى 
والإنجازات, ويظهر ما سماه .أحدهم «ذاكرة الكلمات المتقاطعة», أي معلومات 
متناثرة لا يريظها رايط ونا الإحساشن ياتا فى الحاضر الأرلي؛ تفر مسر بلا 
ماض ولا مستقبل, تجارب دائمة بلا عمق ولا معنى. ويتحول التاريخ إلى مجرد 
لحظات جامدة, وزمن مسطح لا عمق له. ملتف حول نفسه لا قسمات له ولا 
مكدى . 


و ناهر و اليا مني ف لعن قيال تين ا ع ماما ا 
والموضوع والإنسان والأشياء, ولكنه تزامن دون استمرار, فثئمة انقطاع كامل. 
و هاء دت انصا يها تقد الحرانة عن خلال القصيص الصو او العزنيه أذ 
الذاتية) محل القصة الكبيرة (أو الشاملة أو الكلية). أي أن الإنسان غير قادر على 
الوصول إلى رؤية تاريخية شاملة تضم البشر كافة ولكنه قادر على خوض تجارب 


جزئية يمكنه أن يقصها بدرجات متفاوتة من النجاح والفشل, ولكنها لا ترقى البتة 
إلى مستوى تاريخ عام للبشرء فليست لها أية شرعية خارج نطاق تجربته. 


وقد لا تطرح رؤية ما بعد الحداثة نماذج خطية تطورية أو حلولاً نهائية, وقد لا 
تبشر بالفردوس الأرضي أو باليوتوبيا التكنولوجية التكنوقراطية, ولكنها هي 
الأخرى إعلان لنهاية التاريخ ونهاية الإنسان ككائن مركب اجتماعي قادر على 
الاختيار الأخلاقي الحر, ليحل محله إنسان ذو بُعد واحد يدور في إطار المرجعية 
الكامنة أو دون أية مرجعيات, فالإنسان يعيش منكفئاً إما على ذاته الطبيعية التي 
لااغلاقة لها نها هو خارجها: فهي مورجعية نفسها: أو على كلات لاثتما نية معردة 
لا علاقة لها بالإنسان كما نعرفه. وهذا الإنسان لا ذاكرة له فهو يعيش في اللحظة 
دائماء في قصته الصغرى. ولذا لخص أحدهم ما بعد الحداثة بانها نسيان نشط 
للذاكرة التاريخية. وهي طريقة متضخمة متورمة للقول بنهاية التاريخ. ويمكننا 
القول بأنه إذا كان فوكوياما قد اكتشف نهاية التاريخ فإن ما بعد الحداثة تقوم 


ما علاقة نهاية التاريخ وصراع الحضارات وما بعد الحداثة بواقعنا 
وبالنظام العالمي الجديد؟ 


إن كل آليات الإغواء التي يستخدمها النظام العالمي الجديد تصب في هدف واحد 
أو حل نهائي واحد هو ضرورة ضرب الخصوصيات القومية والمرجعيات الأخلاقية 
استهلاكية, لا تكف عن الإنتاج والاستهلاك دون أية تساؤلات, ومن هنا تظهر نهاية 
التاريخ كمفهوم أساسي, فالنظام العالمي الجديد لا يشير إلا للحظة الراهنة 
حلام اف اا أن كل الس لاماضم ليم وان كان لمم 
قاض فهو ليشن مها فكل شيء جديدطازج مثل صفحة لوك الييضاء (باللاتينية: 
تابیولا رازا ۲۵58 4ااطها). داخل هذا الإطار,_يصبح الإنسان إنساناً طبيعياً أحادي 
التعد لا عمق له ولا ذاكرة ولا قيم, يبدأ دائماً فق ق الصفر وهي فاا 
يعيش في عالم بلا دنس ولا خطيئة ولا حياة, عالم مفسول في الرشد المادي 


ل ع Sl‏ ومس هو مها انپا كل 
الهويات, وليس منظومة قيمية بعينها وإنما فكرة القيمة نفسهاء و 

بشرياً بعينه وإنما فكرة الإنسان المطلق نفسهاء الإنسان ككيان ek‏ 
رده إلى ما هو أدنى منه. لقد اختفت المرجعية, أية مرجعية, وظهر عالم لا 

لهم ولا هدت لا يفكتهم النواضل' أو الانتماء لوظن أو أسرة: كل فرد جزيزء 
منعزلة أو قصة صغيرة, فيظهر إنسان استهلاكي أحادي البُعد يُحدّد أهدافه كل 
بوم وتقير فيه بعد إشعا ر قصير بأ من الإعلانات والإعلام إنسان عالم 
الاستهلاكية العالمية ا ينتج بكفاءة ويستهلك بكفاءة ويُعظم لذته بكفاءة 
ضيب ها يانه من إشبارات واتفاظ! هذا هو الجل"التهاني في عضر التسوية 


اذى لفحل الحل النهائق افص الكقاؤتع» فبلا فن الأنادة من الخارج: طهر 
التفكيك من الداخل. 


إن ما بعد الحداثة. فى واقع الأمر. هي الإطار المعرفي الكامن وراء النظام 
العالمي الجديد, فهى رؤية تنكر المركز والمرجعية. وترفض أن تعطى التاريخ أي 
ا ل ا ل ا 

وتنكر الإنسان رعضصر يا بعد الإنسان). فالعالم حسب هذه الرؤية يفتقر 0 
المركزء, فكل الأمور مادية: وكل الأمور متساوية, وكل الأحور نلسبية؛ فهو عالم 
في حالة سيولة كاملة (تقافا مثل التناص ۷ا2 uا×6]‏ حين يحيلك نص إلى نص 
قبله ونص بعده: فيختفي المعنى وتختفي الحدود والهوية والمسئولية). وكما 
يقول فريدريك جيمسون, الناقد الأمريكي الماركسيء إن روح ما بعد الحداثة 
تعثر عن روح رأستعالية عصر الشير كات متعددذة القوميات حيبت قام راش المال 
(هذا الشيء المجرد المتحرك الذي لا يكترث بالحدود أو الزمان أو المكان) 
بإلغاء كل الخصوصيات, كما ألغى الذات المتماسكة التى يتحد فيها التاريخ 
والعمق والذاتية. وحلت القيمة التبادلية العامة محل القيمة الأصيلة للأشياء. 


ونجن نقبل بتحليل جيمسون لفكر ما بعد الحداثة وإن كنا نستبدل بكلمة 
«رأسمالية» عبارة «علمانية شاملة». والحديث عن القيمة التبادلية العامة التي 
ثلغي الخصوصيات ليس, فى واقع الأمر, حديثاً عن رانين المال باعتبارةشاناً 
اقتصاديا انما عن راسن المال باعتباره الية ذات بعد معرفي تؤدي إلى تفكيك 
وهدم كل ما هو فريد وخاص وعميقي ومقدّس ومحمل بالأسرار. ومن ثم فهي 
آلية معادية للإنسان لأنها معادية لكل من التاريخ والحضارة: إذ أن التاريخ 
والخضازة :- كما اسلفنا هما مصدر التفرذ الإنساتي::ورافن المال هنا الية دفع 
الإنسان من عالم الحضارة والتاريخ المركب إلى عالم الطبيعة الأحادي 
البسيطء هو آلية سيادة القانون الطبيعى المادي الواحدي, فهو أهم آليات نزع 
القداسة عن الإنسان. ولكنه ليس الآلية الوحيدة, إذ توجد آليات أخرى أعتقد أن 
من أهمها (فى عصر ما بعد الحداثة) الإباحية وصناعة اللذة المتمثلة فى هوليود 


ll 


ويمكننا الآن أن نعود مره أخرى إلى :موصو إلغاء التاريخ إلغاء الإنسان: 

فمع 0 التاريخ إلى نهايته؛ , نتف الضراع: و تتفي كل المتحتناتك 0 كل 
النتوءات, ويظهر بشر ذوو ب بعد 7 وتختفى الذاتية والعمق والحضارة والإنسان, 
عالم هوت الإنسان بعد أن هات الإله. وهكذا: ورم اختلاف المتطلقات» تتفق 
النتائج. والنظام العالمي الجديد, بهذا المعنى, نظام معاد للإنسان ومعاد للتاريخ, 
وهو عداء نابع من العداء الذي يحس به ذوو الاتجاه الطبيعي/ إلمادي نحو كل 
الظواهر المركبة بكل ما تحوي من قداسة او اسرارء وهو ايضا نايع من رغبتهم 
العارمة في فرض الواحدية المادية وقي تسوية الإنسان بما حوله, حتى يذوب 
في الطبيعة/المادة ويختفي ككيان مركب مستقل. 


وما و 0ة السو هده فر سنت تضاف خظات النظام العالمي الجر 


بالاعتدال الشديد, بل نجده "ثورياً" أحياناً حين يرفض مركزية الغرب وينادي . 
بالمساواة. ولكن المساواة في هذا السياق هي في واقع الأمر تسوية (وليست 

مساواة) ورفض لكل الخصوصيات والمركزيات:والمطلقات: على أن يضح 
الجميع (ومنهم الغرب) مادة استعمالية, ولذا يحلو لي أن أقارن النظام العالمي 
الجديد بالآلة الضخمة التي تدور بكفاءة فتفرم الجميع, ٠‏ ومنهم اصحابهاء رغم ااه 
يستفيدون منها ويوظفون العالم من خلالها لصالحهم (فهى تشبه فرانكنشتاين 
من بعض الوجوه). 


وفي وسط هذه السيولة يظل الغرب صلباً. فهو المطلق العلماني الشامل 
الجديد, النموذج الذي يُحتذى, ولذا فرغم حالة العولمة السائلة الشاملة, يظل 
الغرب مركز العالى الأمر الذى يعظيه حفوقاً مطلفة وقدراً من الصلابة. كما أنه 
في حالة النسبية الشاملة السائلة ومع اختفاء الحقائق المطلقة فإن الغرب 
بأسلجته واجهرته الاغلامية يضيح هو مركر العالم الذي لا مركز له. ولكته مغ هذا 
يظل فخا وراء آليات ۽ الإغواء وخطاب السيولة والنسبية والتعددية. وبهذا 
المعنى, يمكن القول بان النظام العالمي الجدية هد امنر ا لن عضر ما بعد 
الحداثة, إذ يجد الإنسان نفسه في عالم بلا تاريخ تتفكك فيه علاقة الدال 
بالمدلول وينزلق فيه الإنسان من الخصوصية الإنسانية والتاريخية إلى عالم 
الطبيعة/المادة تحيط به به إمبريالية شرسة لا ر سمي نفسها «إمبريالية» وإنما 
«النظام العالمي الجديد». 


الفردوس الأرضى 
حال الدنيا عند نهاية التاريخ. وهو الطوبيا (اليوتوبيا) عند علي عزت بيجوفيتش, 
وهي لحظة نماذجية وتعبير عن النزوع الجنيني (انظر: «نهاية التاريخ»). 


العلمانية الشاملة من التحديث والحداثة إلى ما بعد الحداثة: تاريخ 
لا يمكن كتابة تاريخ بدون نموذج (في الواقع لا يمكن يدون تموذخ كتاية أى شی 
سوى قائمة المشتريات من البقال). ونحن تُميّر بين المتتالية المثالية المُفترّضة 
والمتتالية الفعلية المتحققة. والمتتالية المثالية العلمانية التحديثية المُفترضة تدور 
في إظار الواحدية العادية,وكان المغروض أن تؤدي حلقاتها إلى نهاية سعيدة 
سيطرة الإنسان على الطبيعة وعلى نفسه وتأكيد مركزيته المطلقة في الكون 
(الاستنارة المضيئة والعقلانية المادية). ولكن هذه المتتالية كانت تحوي داخلها 
تناقضات النظم الواحدية المادية (تأليه الإنسان وتأليه الطبيعة في الوقت نفسه 
الذات ‏ الإنسانية مقابل الموضوع الطبيعي المادي ‏ الكل مقابل الجزء ‏ التجاوز 
مقابل الإذعان والتكيف - المعنى والثبات مقابل الحركة التي لا معنى لها). وأثناء 
عملية التحقق التاريخي, عبّرت هذه التناقضات تدريجياً عن نفسهاء وأدركها 
الامسان الغربي نم خسفت: فى هات الأمر وف التخليل الا عر لضالع العتصر 


الثاني في الثنائية, وبدلً من انتصار الإنسان, تم تفكيكه ورَدّه إلى المبدأ المادي 
الواحد (الاستنارة المظلمة واللاعقلانية المادية). وتم الانتقال من رؤى التحديث 
(البطولية) إلى واقع الحداثة (العبثي), ثم استقر المطاف عند عالم ما بعد 
الحداثة (البرجماتي). ورغم أن التدرج يتم عبر ثلاث حلقات إلا أننا نتحدث في 
الواقع عن مرحلتين اثنتين: التحديث (والحداثة) مقابل ما بعد الحداثة لأن المرحلة 
النانية كانت قضيرة جذا ولم تكن سون مرجلة. انتقالية بين الأولى :والثانية: وتحن 
نرى أن اللحظة الفارقة كانت في الستينيات, ولذا فنحن نحدد عام 1965 باعتباره 
ام انتها ءالخيرحلة الأولق وای ال دالا 


والفرق الاساسي بين المرحلتين ان الاولى تتميز بوجود مركز واحد أو مركزين 
فتضار عين:(الإشمان والظبيعة) ولذا فهى صلية. أ الان ف تع مفو 
في المراكز أو بعدم وجود مركز فهي سائلة. ولنا أن نلاحظ وجود مجموعة من 
الثنائيات الفرعية (الإنتاج مقابل الاستهلاك ‏ المنفعة [البرانية] مقابل اللذة 
[العحسدية] 2 النحكم والارجاء: مايل الانفلات والإشناع المياشر ‏ التراكم مقاب 
التتذيد والاتقاف ‏ الدولة ايل السوق) قفي تابات تعكس تابد الاب 
والسائل فالإنجاج والمتفعة والتحكم والإرجاء والتراكم والدولة تفترض وجؤة 
ر للكون اساب او طبيعي): أي أتها حت عن العقلانية المادية: اماف 
الثاني (الاستهلاك واللذة والانفلات والإشباع المباشر والتبديد والسوق) فيفترض 
اتعدام الحدووغياب الف كن ومن نم تتساوف كل الأشياء ضفي الاب الصلية 
لحل مكاقا نس ولد امل الا الي لكل جا ا اك 
وتختقي العقلانية الفادية لتحل محلها اللاعقلانية المادية. 


وقد لاحظنا أن العلوم الإنسانية الغربية تتناول الواقع الغربي وكأنه مجموعة 
ظواهر مسثقلة: لها تواريخ مستقلة, كما انها تخلط بين المشروع الإصلاحي 
والاهال فن جهة, والواقع التاريخي المتحقق رالفة ؛ التي تحققت) من جهة 
أخرئى؛ وستحاول في هذا الذراسة أن ستتخدم نمؤدجا تخليلياً واحدا لن 
الاسثمران والانقطاع في :تازية الخضارة الغربية الخديثةوأن نة وحدة فصقاضة 
وزاء كل الظؤواهر الفقتوعة. أي:أنها وحدة لا تخت التنوع: واسنتمرارية لذ حت 
الانقطاع والتحولات النوعية. 


وفي تصوّرنا أن تقسيم تاريخ الحضارة الغربية الحديثة الذي نقترحه له قيمة 
تفسيرية تحليلية عالية. ومع هذا يتعيّن علينا أن نلاحظ ما يلي: 


لاهن ترك تماما أن لظو اهر التازيكيوم نكل اوها ون ههال يمكن 
اخترزالها بسناظة الى مرحعلس: وان التقسيمات الثنائية بسيطة ومغرية. ورغم أننا 
فشا تاريخ الحصارة الغربية (العلفانية) الحديتة إلى فسمين اننين؟ (مرحلة 
التحديث الصلبة التقشفية ومرحلة ما بعد الحداثة السائلة الفردوسية) فإننا ندرك 
تماماً أن تقسيماتنا في إستراتيجية تفسيربة وحسب: ولیس لها قم وجود مادي. 
فهي ليست "إنعكاساً مباشرا" للواقع الو الماديء وإنما تعبير عن نموذج 
تفسيري ي.وتخليلي قرى :نحن أن له قيمية تفمسرية N as‏ 
أننا نقَاوم تشو نموذجنا التفسيري, وندرك أنه لابد أن ينطوي على قدر من 
تبسيط للواقع. 


22 فر اة التحديك التقشقية مكو ان تتو وها الى اعتذة مراعل: 


أ) فرخلة التراكم (الرأسهالي :الامبريالئ) الأولى: .من عضر الاكتشافات حتق 
اندلاع الثورة الصناعية والفرنسية ونجاحها مع منتصف القرن التاسع عشر. وقد 
وصلت هذه المرحلة إلى ذروتها في نهاية القرنء وهي مرحلة التحديث وعصر 
المادية البطولي, والفلسفة العقلانية المادية والمادية القديمة. 


ب) مرحلة التراكم (الرأسمالي الإمبريالي) الثانية: من نهاية القرن التاسع عشر 
حتى منتصف الستينيات, وهي مرحلة الحداثة العبثية وبداية ظهور اللاعقلانية 
المادية والمادية الجديدة. 


3 - مرحلة ما بعد الحداثة الاستهلاكية الفردوسية (البرجماتية) واللاعقلانية المادية 
والمادية الجديدة. هي مرحلة لا تزال في بدايتها ولم تتحدد ملامحها بعد وقد 
درسناها لا في ذاتها وإنما وضعناها مقابل المرحلة الأولى. 


قت لايد من الثنية على أن المزجلة النانية كافنة تماما فى المرخلة الأولن: 
فالتقشف العاجل كان يتم باسم الاستهلاك الأجل, والقمع كان يتم باسم اللذة 
الموعودة والإشباع في المستقبل, أي أن الانفتاح الاستهلاكي كان حتمية كامنة 
في كل النظم المادية مهما بلغت من تقشف, وثمة حتمية للسيولة الفردوسية 
بعد مرحلة الصلابة البطولية. 


5 تم اختيار عام 1965 لا لأن شيئاً محدداً ملموساً حدث فيه, وإنما لأنه في 

منتصف الستينيات. ولا يمكن تحديد تاريخ الظواهر الحضارية بالإشارة إلى يوم 
بعينه أو عام بعينه فهي تتطور بشكل يتجاوز مثل هذل التحديد الدقيق. ومع هذا 

يظل عام 1965 اختياراً مناسباً في تصورنا, نقطة تر كر تفع داخل صل طويل: 


وقى قطنا لفات كل من المرعافيق :كد لك ارح ا اله اها إن 
بجالات ف ر وھ لا نحطي ال د و لفحل على حسناب الا واا 
ترى.أن كل الحجالات تفاعل فيفا ينها وغني عن الذكر أن المجالات تتداخل 
(ومن هنا التكرار أحيانا. وکل مجال ينقسم إلى قسمين: التحديث والحداثة 


وبإمكان القارئ أن يقرأ هذه الدراسة بطريقتين: 

أ) طريقة مقارنة: أن يقرأ القارئ كل ما ورد عن المجال الاقتصادي (على سبيل 
المثال) فيقرأ الجزأ (أ) ثم الجزء (ب) ثم ينتقل بعد ذلك إلى المجال الذي يليه 
(وهذه هي الطريقة التي كتبنا بها الدراسة). 


ب) ظريفة تكاملية: أن يقرأ العنضن(ا) في كل التحالات تم يقرا الغنضن (ب): 
أولاً: المجال الاقتصادي: 


(i‏ الإنتاج والزيادة المطردة للإنتاج هو الهدف النهائي من الوجود في الكون؛ وما 
يُحرّكَ المُنتج هو المنفعة, ولذا فلابد من عملية قمع, فلو حرّكته اللذة لكانت 
كارثة, والإنسان مُنتج أكثر من كونه مُستهلكا, واجبه الإنتاج REE‏ الاستهلاك, 
ولذا تسود في بذاية هذه المرحلة اخلاقيات العمل البروتستانثية وتظهن الإنسان 
الاقتصادي في الدول الرأسمالية وهو نفسه الإنسان الاشتراكي (بطل الإنتاج) في 

الدول الاشتراكية. وكلاهما تتحدد مكانته في المجتمع في إطار مقدار ما يُنتح لا 
ما يستهلك). ومن هنا التقشف والتراكم وزيادة الانتاخ والصناعة. التقيلة وبدايات 
الاقتصاد الرشيد ومرحلة المركنتالية وتوحيد السوق القومية في البداية, ثم 
الراسمالية,الرشيدة وَالراسمالية المالية أو المضرفية في عرب أوريا والولايانك 
المتحدة وظهور مفهوم السوق العالمي (وبداية ظهور ملامح الاستهلاكية 
والانفتاح وتحدي السوق والجنس للدولة القومية). 


ويمكن في هذه المرحلة أن نتحدث عن «المستغلين» و«المستعلين» وعن عمال 
يتم اعتصار فائض القيمة منهم, وعن.طيفات متوسطة تحفق جراكا اجتماعيا أو 
هبوطا في السلم الاجتماعي والطبقي. 


ومع هذاء لم يكن فد تم تحديث أوربا عام حتى عام 14 ,, فاقتصاديات معظم 
بلاد 'أوريا كانت تضم قطاعا رراعيا كبيرا: وكان معظم السكان اما جرا من 
الاقتصاد الزراعي أو جزءاً من الصناعات الاستهلاكية والتجارة الصغيرة المحلية. 
وق و حققت الثورة الضناعية حطوات واسعة بعد عام 1590:-وساهم التراكه 
الإمبريالي في الإسراع بعمليات تحديث الغرب» ومع هذا ظل كثير من البتى 
الاقتصادية والثقافية القديمة التقليدية قائماً. وقد تمتعت إنجلترا ثم الولايات 
المتحدة بمركزية في النظام الاقتصادي العالمي. 


وقد كان تاريخ شرق أوربا (وبقية العالم) مختلفاً. ولكن الجميع لحق بالركب. 
فرت مجتمعات شرق اورا بعرجلة مركتتالية تقشفية تراكمية فكتفة: ويد لا مك 
ديكتاتورية البيوريتان جاءت ديكتاتورية البروليتاريا. وبدلاًمن الملكيات المطلقة 
والدول القومية المظلقة خاءت دولة. الطبقة العاملة المظلفة الثى:ركرت 
السلطة فى يدها وفافيف رخا الد والتراكم سه 


ويدات.عملية ديت فة العالم من خلال جوش الامتزئالية الغوبية ثم ظويرت 
دول قومية في العالم الثالث تحاول إنجاز عملية التحديث بسرعة (وكانت عملية 
لتحديث تعني في واقع الأمر عملية تغريب) وأن تُحقّق التراكم وأن تهيمن على 
سوقها القومية. وفي هذه المرحلة تؤسس الدولة الصهيونية التي تبدأ مرحلة 
تقشفية تراكمية وتتبنى أشكالاً "اشتراكية" في إدارة الاقتصاد. 


ب) الاستهلاك في مرحلة ما بعد الحداثة السائلة هو الهدف النهائي من الوجود 
في الكونء وما يحرّك المستهلك هو اللذة لأنه لو حرّكته اللمنفعة لكانت كا رثة. بل 
إن الاستهلاك بالنسبة للمستهلك واجب/حق. ولذاء بعد تحكم الرأسمالية في 
العملية الإنتاجية, انتقل النظام من المنفعة إلى اللذة وأصبح الاستهلاك لإ الإنتاج) 
هو هدف المجتمع. وأصبحت السعادة هي تحرٌّر الاستهلاك من الحاجات المادية أو 
الأساسية التي يتطلب الوفاء بها السلع ذات القيمة الاستعمالية. ولم بعد هدف 


المجتمع إشباع الحاجات وإنما تخليقهاء ولم تَعُدٍ الحاجة مصدر معاناة تحتاج إلى 

إشباع وإنما أصبحت على العكس من ذلك شيئاً يُحتفى به. ولم يغد التنافس 

ااا بين الو( ا الخال كن الا سمال الصا الا ادا 
بين المستهلكين. 


وأصبح الاستهلاك هو المجال الرئيسي الذي يتم فيه اغتراب الإنسان, حيث 
تتحدد وتنتّج احتياجات الناس, وتوجه الرغبات نحو ما تم تحديده وإنتاجه من قبل. 
وبتم استيعاب الناس في منظومة متعددة المستويات من الأشياء والعلامات 
والدلالات,:وهوءها يجفل "للتقاقة" والإذراك أؤلوية علي القَيم المادية: 


وأصبح نمط الاستهلاك وإشباع اللذة (وليس ممتلكات الفود أو | نتاحيكة) هو 

على مكانته في المجتمع, وانتقل تحديد وضع ES yS‏ 
نفسها أو كمية النقود إلى «دلالة السلعة والنقود» التي يمتلكها الفرد. وأصبحت 
الصورة أو العلامة هي السلع أله المادية الرئيسية التي تقاس بالنسبة لها 
قيمة كل شيء, أي أن السلع المادية والنقود لم تعد أساس السيطرة على 
المجتفع: كل هذا يجعل التحليل الماركبي الذى أكد أؤلوية السلع المادية على 
السلع الثقافية غير ذي موضوع؛ بل يجعل الماركسية نفسها (كما يقول بورديار) 
مجرد امتداد للرأسهالية التقليدية ومتواظة معها:وآداة للهيفنة أو الامبزيالية 
الإدراكية. 


وتكن القو ليان تحديث المجتمعات الغربية قد اكتمل بعد الحرب العالمية 
الثانية, وتم تهميش أية جيوب زراعية أو شبه زراعية ولم يَعّد القطاع الزراعي ذا 


أهفية كبيزة: 


وتشهد هذه الفترة ظهور الفورديزم 10101510, أي تنميط السلع على مستوى 
ضخمء فتم إنتاج السيارة والمنزل بشكل نمطي على نطاق جماهيريء كما تم 
تطبيق أساليف تايلور في الإدارة العلمية. وتزايد استخدام الكرديت كارد بدلا من 
وقطاع اللذة واتساع السوق المحلي وتجاؤز الحدود القومية. وظهرت الوق 
العالمية والشركات متعددة الجنسيات عابرة القارات التي لا تحترم السوق 
المحلي,. وظهرت الاستهلاكية العالمية. وقد تزايّد ما يَسمَّى «الاقتصاد الفقاعي» 
(بالإنجليزية: بابل إيكونومي /ا6»600010 عاططاناط) أو «الاقتصاد الطفيلي» 
(بالإنجليزية: دريفاتيف إيكونومي /ا001010ع (deriVaiV€@ê‏ أي اقتصاد المضاربات 
المبني على التاميتات:المضرفية آلتئ: لا يقابلها زأسمال حقيقئ (تجارة الأموال 
تقدر بنحو 500 ترليون دولار. [ الترليون يساوى 1000 مليار] وهو ما إيعنى أن 
تجارة الأموال تصل إلى 50 ضعف قيمة تجارة السلع الدولية التى تبلغ قيمتها 
الإجمالية عام 1997 نحو 10 تريليونات دولارا فقط لاغير. (كل هذا يعنى ابتعاد 
الاستثمار المالي عن الاستثمار الاقتصادي الحقيقي. ومع هذه الحركة الطائشة 
للترليونات يتقرر مصير امم باكملها ارتفاعا وهبوطا. 


وقد تزايد دور الإعلام وقطاع اللذة في تصعيد الاستهلاك. ولا يمكن الحديث عن 
مستغل ومستعّل, فالمستغل في مكان يصبح مستغلاً في مكان آخر. فكأن عملية 


الاستغلال أصبحت بلا بؤرة ولا مركز, وأصبح النموذج دائرياً: نموذج قوي فعال 
دون فاعل, يدور كالآلة. وكما يقول سيرج لا توش :لا يمكن الحديث عن 
الحضارة الغربية الحديثة [أو عن الحداثة الغربية] باعتبارها لحظة زمنية أو رقعة 
جغرافية, وإنما هي الة بدا الإنسان في تشغيلهاء ثم استمرت في الدوران بقوة 
الدفع الذاتية, ثم أخذت تتزايد سرعتها بقوة تفوق طاقة الإنسان. وهي في 
ذوراتها تدوس بقوة على الجميع. يما في ذلك الإنسان الغربي نفسه الذي بذأها 
في الدوران وكان يحاول توظيفها لصالحه". في هذا الإطار (الآلة التي تدور ‏ 
الاقتصاد الطفيلي ‏ الإعلام الشرس _ عالم بلا بؤرة) يشعر الإنسان بالعجز الكامل 
فيتزايد الحديث عن المؤامرة. 


ويُلاحظ تراجع الهيمنة الاقتصادية للولايات المتحدة وظهور مراكز أخرى في 
النانان وجنوب شرق اسنا والمانياء وندابة 'الخضحخضة في العالم الثالك: وتسافظا 
سياسات الاقتصاد الوطني وتفشي النزعة الاستهلاكية. وتدخل الدولة الصهيونية 
المرحلة الفردوسية الاستهلاكية. 


ثانياً: في المجال السياسي والاجتماعي: 


)نشت التورة البورجوازية ضذ الإقطاع ثم الثورة البرولشاربة ضذ الرأسمالية: 
وانتصرت البورجوازية والطبقات المتوسطة وتبلور الصراع الطبقي وظهرت 
القوميات العلمانية (العضوية وغير العضوية) والدولة القومية المركزية المطلقة 
(مرحلة الملكيات المطلقة ومرحلة الدول الديموقراطية في غرب أوربا 

والاشكر اكية فى شرقها) وتم تا كد أشمية الماضي- القومى والهوية القومية: 


والدولة القومية هي التي قامت بتحديد الحدود وترشيد الداخل الأوربي وتحديث 
المؤسسات وعلمنة الرموز وتدجين الإنسان الأوربي وتحويله إلى إنسان 
وظيفي حديث (' 'استعمار عالم الحياة' ', على حد قول هابرماس), ٠‏ ثم جيشت 
خلال التراكم الإمبريالي (الذي يقال له «التراكم الراسمالي»). 


ورغم قوة الدولة القومية وشراستها وهيمنة البورجوازية, ظلت هناك جحيوب 
تقليذية (أزيستفراطية. اثتية د دينية) جى الخرب العالمية الثانية: وكان كير هن 
أعصاء النخب الحاكمة :من أضول ارستفراطية: وكان معظم أوريا بحكهها اسر 
ملكية: بل تكيفت البورجوازية مع النظام القديم وتلونت الأرستقراطية الضناعية 
بألوان الأرستقراطية الزراعية. 


وكوف أخة المؤرعيق: أن التهون الحقيقي للعوت تم يعد ما اميه تتغرنت: الان 
عاماً الجديدة»  1914(‏ 1944) إذ تم تحديث وعلمنة كل النظم والمؤسسات 
الف الاقتصادية والاجتماعية.والثقافية: وتهميش الأرستقراطيات وكل الحيوت 
التقليدية المتبقية. 


ومع نهاية المرحلة, يبدأ تآكل الدولة القومية من خلال ظهور النزعات الإثنية 
والكوزموبوليتانية في الوقت نفسه (ومن خلال تزايد النزعات الفردية والتوجه 


الحاد نحو اللذة المتمركزة حول الإشباع الجنسي بالدرجة الأولى). كما بدأت 
هذا لا خط تضاعد.قيمنة البيروقراطية والتكتوقراطيق. تراد تد كل الذولة فى کل 
فناجي الحياة الخاضة: وتنتهى المرحلة بالإادة النازية والإرهات الشتاليني 
والمكارثية وهيروشيما وناجازاكي وفيتنام وكميوديا ونا ينين الدولة الصهيونية 
في فلسطين: تم تظهر اسلحة الدمار الكوني والأسلحة الفيكزوبية الأول مرة 
في تازية الشرية ها بخخضه الإنسان من طافة :واعتهادات في تظطوير أسلحة 
الدمار والفتك يفوق ما يخصصه لإنتاج الطعام, على سبيل المثال). ويُلاحظ 
تصاغد حركات التحرر الوظني في العالم الثالت: التي تحاول القوق الاستعمازية 
قمعها بضراوة. ,وتقوم الدولة الصهيونية بضصرب الشعب الفلسطيني بيد من 
جدين بغر أن طرد معظم اقراد الشعت الفلسطينى تمن دنار هة 


ب) مع تصاعد معدلات التدويل في عصر ما بعد الحدائة ضمرت ا 0 
رمو اا ا دم ل ٠‏ فهي موزعة بين عدة 
مؤسسات متغلغلة في المجتمع. ومن أهم التطورات تضكُم (بل تغل) قطاع 
اعات اللذة::وهيمسه على الحياة الخاضصة التي نم اشتيعابها في رقعة الحياة 
العامة وتزايد تأثير وسائل الإعلام ومنظومات المعلومات التي تحاصر الإنسان 
بالصور الأيقونية الجذابة المتغيرة, الخالية من المضمون والمعنى تقريباً, والتي 
المعلومات والشغرات الجماعية الموكدة (كوة 0008 ): .ومن أف التطورات 
الأخرى تزايد الوزن النسبي لكثير من الفئات الهامشية. وضمور الهويات 
القومية, واختفاء بقايا الأرستقراطية والثقافة الأرسيتقراطية (1945). وظهور 
الطبقة المتوسظة الجذيذة من المهنيين (كانوا تشكلون 5 9610 من سكان 
الدول الغربية الصناعية حتى بداية القرن العشرين, ولكن عددهم في الوقت 
الحاضر يبلغ نحو 20 25). وهم أقلية عددية كبيرة يتمتع أعضاؤها بنفوذ قوي 
يتجاوز نسبتهم العددية, فهم الذين يصضصعون السياسات والإستراتيجيات, كما ان 
لهم نفوذا ثقافياً قوياً, لأنهم يتميزون بمقدرتهم على الإنفاق, وهم لهذا أكثر 

ال رستفراطية المديعة أو يالو وا ني ادد الو 
وأسلوبه في الحياة. وموقف هؤلاء المهنيين من الطبقة العاملة مبهم 
للغاية. ولكن الطبقة العاملة نفسها استُوعيت تماماً في أسلوب الحياة في 
المجتمعات الغربية ولم تعد أحلامها تختلف عن أحلام أعضاء المجتمع ككل, 
ففقدت أى دور نورق الها ومن هنا الإاحسنا سن جان الصراع الطيقي ثم | لغاؤة. 


أمااعلئ فستتوف الواقع فلاخظ رأة الانتسفطات الظيقى: والجيلئ :فى الولانات 
المتحدة وغيرها من الدول المتقومة زوخصوضا] ابتداء من نهاية السيعينيات). كما 
ظهرت حركات الطلاب والحركات الاجتماعية الجديدة التي تريط دائما بين 
الانعتاق والخرية الجنسية أي أن أحلام التوريين.لا جلف كثيرا عن الأحلام التي 
يفبركها بكفاءة عالية قطاع اللذة في المجتمع. وقد أدركت قوى اليسار أن الثورة 
مستحيلة: وآن'الاستلاء على الحكم مستحيل: في عضر ها تعد الأيديولوجيا 


وسيادة الفكر التكتوقراطي فى غالم السياسة وقوائين الإذازة العلَمَيةء وانه لو 
تم الاستيلاء على السلطة فإن هذا لن يحل المشكلة بسبب هيمنة النظم 
التكتوقراطية ونظ المغلؤمات والضور الايقونية المخلقة على الإنسان من 
الداخل والخارج. ومع هذا يُلاحَظ اندلاع الحركات الثورية ذات التوجه البيئي, التي 
تشكل أول انسلاخ حقيقي ذي طابع جماهيري عن منظومة التحديث الغربية, 
المادية العقلانية. ورغم ضرب حركات التجرر الوطني في العالم الثالث وظهور 
نخكب حاكمة ذات اتجاه تغرببي واضح, وتآكل مؤسسات الدولة القومية وتزايد 
الحروب الإثتية والدينية: يلاخّظ ظهور حركات شعبية ترفض غملية التدؤيل 
والتغريت, فعلى ستبيل.المثالء اندلعت الأنتقاضة وهي-خركة شاملة للتغيين, 
خارج المنظومة الغربية. قييداً في إسرائيل والولايات المتحدة الحديث عن 

في تقل هذا الخطاب الجديد. ‏ 


ثالثاً: المجال الدولي: 


أ) تبدأ هذه المرحلة بالاستعمار الاستيطاني ثم الإمبريالية العالمية (عصر استغلال 
العوا و الطبيفية والشترية على المسقوى الغالعي مكل هار ومن ا 
الحيوش النظامية). وهم هتمنة الاتحاد السوفيتق على الاحراب الستوعية على 
الدول المجاورة باسم الأممية الاشتراكية, كما يتخذ الدفاع عن الاتحاد السوفيتي 
شعار الدفاع عن مصالح الطبقة العاملة. أما الاستعمار الغربي فيتم تبريره 
اللجوء إلى شعارات مثل "عبيء الرجل الابيض" و"الرسالة الختضارية" و" القدز 
المحتوم' ' وتشهد الفترة جروا عالمية (أي غربية) وأخرى صغيرة في آسيا 
وأقريقيا. وبدأت تظهر ملامح ما يَسمّى «جلوباليزيشن 01002311231100» أي 
«العولمة» أو تحويل العالم إلى وحدات متجانسة لا تتمتع بأية خصوصية (وهو 
الاتجاه الذي أدى في نهاية الأمر إلى ظهور النظام العالمي الجديد). ومما سارع 
بهذا الاتجاة أن الاشتعمار القربي. (والأمزيكي يخاضة) اكتشف أن المواجهة مع 
الشعوت أمر مكلف نخدا وان الخروب الاشتعمارية لاني غائد كيز ولذا قرر 
التراجع.غن القوزو العسكريى المياشر والبحت عن أشكال أكثر مزاوغة فغل 
الاستعمار الجديد. وثمة دولة غربية واحدة (إنجلترا حتى نهاية الحرب العالمية 
الأولى ثم الولايات المتخدة حتى الوقت الحاضر) هي الفهيمنة: على النظام 
العالمي وتنتهي الفترة بالحرب الباردة. ذا عملية تصفية الجيوب الاستيطانية, 
ب نهابة المر حلة ل يقنع دوق الال طا ی فين فليسطين رظن عل 
افريقيا وقناة السويس, والجيب الاستيطاني في جنوب افريقيا في قاعدة 
القارة. 


ي هد هذه الموحلة اة فور النكلاة الغالمي الخد ومن الحويث عن 
عولمة بعض القضايا مثل الطاقة النووية ‏ التلوث البيئ ‏ الإيدز - البريد 
الالكتزوني - ثورة المعلومات: هذا هو عضر استغلال الموارد الطبيعية والقشزية 
على الف ی المت بدون مواجهاث عسكرية: ومن خلال خد اليعب 
الفحلنة الخاكقة اف مخططات الول ال ت ومن خلال ترا مهد لات 
التدويل» ب بحيث يتحول الكون بأسره إلى شيء متجانس يتسم لدم الدولية, 


وكوكلتها (نسبة إلى الكوكاكولا) وتحل الكوكاكولانية بدلا من الكولونيالية. . وبتم 
الحديث عن نهاية التاريخ ونهاية الأيد. بولوجيا. لإشاعة الإحساس نان ثمة نظاما 
ديد قد ظهر مينياً على الغدل وتباذل المصالح الافتضادية . ومع هذا تلاط على 
مستوى الواقع أن 0 من سكان الأرض (شعوب الدول المتقدمة) يستهلكون 
0 من موارد العالم الطبيعية. وقد تزايد الاستقطاب على 00 العالم 
لصالح الدول الثرية التي تزداد ثراء بينما تزداد الدول الفقيرة فقراء. من خلال 
عملية التبادل الاقتصادية "العادلة"! كما يلاحظط أن معدلات إنتاج E‏ (وبيعها) 
لم ينخفض كثيراً عن ذي قبل. 


ولا يستخدم النظام العالمي الجديد الديباجات القديمة مثل عبء الرجل الأبيض 


وإنما يتحدث عن الدفاع (الانتقائي) عن حقوق الإنسان وحقوق الأقليات وحقوق 
اا ا ل جور الجبرانات 


والنظام العالمي الجديد هو تصعيد لعمليات العلمنة, ومحاولة لإعادة صياغة 
العالم بأسره حتى يصبح جزءاً من الآلة التي ستستمر في الدوران إلى أن ترتطم 
بحائط كوني (مثل الإيدز وثقوب الأوزون والفشل الذريع في التخلض من 
النفايات النووية وغير النووية). ويمكننا الآن الحديث عن «الاستهلاكية العالمية» 
وعن «الإمبريالية النفسية» (أي الإمبريالية التي تعتبر النفس البشرية هي الحيز 
الذي تتحرك فيه وتهزمه وتحوسله) بدلاً من «الاشتراكية العالمية» أو 
«الرأسمالية العالمية» أو «الإمبريالية العالمية», وخصوصاً بعد ا النظام 
الاشتراكي والنظرية الماركسية, والذي حدث هو التلاقي «كونفرجانس 
01> بين النظامين الراسمالي والاشتراكي, ٠‏ وهو تلاق توقعه كثير من 
علماء الاجتماع منذ زمن: وثلاحظ أن الولايات الفتحدة لم تقذ المركز ولا القوة 
الوجتدة في العالمه إد.ظهرت قوف اغخرة (التقون الا وة تفاظم قوز اوريا): 
وتازيخ الإفبريالية هة من بعض التواخى تار الدولة القوضية العلمانية.“فالدولة 
المركزية القومية. في مرحلتها المطلقة (التقشفية التراكمية). كانت تُرغم 
الشعوت؛ على أن تكون مادق ومهصدوا للطاقة. وقد تغتّر الأمر فى مرحلتها 
الديموقراطية حين ارتضت الشعوب الغربية أن نح ا و لوحت 
واستبطنت المنظومة المعرفية والأخلاقية التي كانت تقاومها. ويحاول النظام 
العالمي الجديد (هذا التعبير الجديد عن الظاهرة الاستعمارية الغربية أو النظام 
العالمي القديم) أن يجعل شعوب العالم تستبطن رؤيتها لذاتها كمستهلكين 
ومتتحين وحمب: أي فادة استعمالية: وندخل الففص الخدندق راضية فا عة ولا 
فهو يلجا للإغواء والقضع: بدلا من الفواجهة. الضزيحة والقمع الماش 


وقد قبلت كثير من نخب العالم الثالث هذا الإغِواء وبدأت تثرثرهي الأخرى عن 
النظام العالمي الجديد (ولكن بدات قطاعات اخرى تدرك تماما خطورة هذا 
الاتجاه نحو العولمة). مصر وإسرائيل تُوقعان اتفاقية كامب ديفيد, والنخبة 
الحاكمة الفلسطينية وإسرائيل تُوقعان اتفاقية أوسلوء. ومع هذا تتصاعد أشكال 
مختلفة من المقاومة الفلسطينية. 


رابعاً: المجال الفلسفي: 


أ) شهدت هذه المرحلة بدايات المشروع التحديثي العقلاني المادي الذي يستند 
إلى الإيمان بالكل إلمادي الثابت المتجاوز ذي الهدف والغاية. وهذا الكل يمكن 
أن يكون كلا إنسانياً أو طبيعيا/مادياً في ,مرحلة الثنائية الصلبة ثم يصبح 
الطبيعة/المادة أو أي مطلق علماني ر يعبر عن نفسه من خلال تجليات مختلفة في 
مرحلة الواحدية المادية الصلبة. تەق ن القول بان الحداثة ليست تبثي الغلم 
والتكنولوجيا وحسب وإنما هي تبني العلم والتكنولوجيا المنفصلين عن القيمة, 
المتجاوزين للغائية الإنسانية, باعتبارهما المرجعية النهائية للإنسان, والحداثة 
تعني أيضاً انفصال الإنسان عن كل النزعات الكونية وفصل كل العلاقات 
التقليدية وإخضاعها هي والمنظومات القيمية لعمليات التفاوض المستمرة. 

وتم إنجاز الإصلاح الديني وبداية علمنة الدين وتهميش المقدرّس وعزله في ر 
الحياة الخاصة, على أن تحرر الحياة العامة من كل المقدّسات, وهو ما ر يسمى 
«نزع القداسة عن الكون». وظهرت الرؤية المعرفية العلمانية الشاملة التي 
الت الإنسان.ء وهي رؤية تقوم مقام الديانة العالمية (بالإنجليزية: وورلد 
رليجون 0100ذاع؟ 0110//) التي تتسم بالشمولء وتتفرع عنها منظومات معرفية 
وجمالية أخلاقية ومعيارية كاملة في جميع المجالات. ولذا نجد أن لها سفر 
التكوين الخاص بها (أصل الأنواع) وأنبياؤها (بنتام وداروين وماركس) وقصتها 
الكبرى (التقدم المستمر) وخيرها (إمتاع الذات) وشرها (قمعها) وجنتها (اليوتوبيا 
التكنولوجية) وجهنمها (التخلف المادي). 


وق gm‏ الانسان n AS O‏ 
الإنسان المُتأله مركز الكون (أو تشغل الطبيعة/المادة المركز). ولكن ما حدث 
وة الامر أن اسان الولف النسان ل أله هرا م دة 
ذاته واحتل المركز وقام بحوسلة الطبيعة وبقية البشر ومن ثم تحولت الرؤية 
المعرفية العلمانية إلى رؤية علمانية إمبريالية. ورغم مادية المنظومة المعرفية 
العلمانية الإمبريالية فإن ثمة نزعة طوباوية مثالية تظهر داخلها (انتصار 
الاشتراكية في المعسكر الشرقي والدفاع عن العدالة الاجتماعية, أو الهيمنة 
افير ل في المع و الي والدناء عن عه الو ااه وسال أورنا 
الحا 


ومنذ البداية نشب صراع بين مركزي الكون (الإنسان والطبيعة) فأكدت النزعة 
الميؤمانية أاسيقية العقل على الظطبيعة/الفادة وخرت الاراةة الإنسشائية ومقدرة 
الإنسان على معرفة قوانينها وغزوها والهيمنة عليها والوصول إلى معرفة كلية 
يمكنه ان يرشد حياته المادية والاخلاقية في ضوتهاء وباسمها يستطيع الإنسان أن 
يقمع رغباته ويرجئها وأن يتجاوز ذاته الطبيعية/المادية. وظهرت أخلاقيات مادية 
(المنفعة المادية ‏ البقاء للأصلح ‏ صراع الطبقات). وقد واكب كل هذا إيمان بأن 
الكون مغفول» وله هذف وغاية. ومن نم تراد الإبعان بالتقدم.وبان. التاريخ له 
مسار واضح حتمي:» ينتهي بانتضار الإتسان (الإنسان الابيض على وجه: التحديد) 
وهذه هي مرحلة البطولة المادية. وفي هذه التربة نشأت حركة التنوير بين 
اعضاء الجماعات اليهودية واليهودية الإصلاحية. 


وفي الوقت نفسه ظهرت الرؤية المعادية للإنسان (الإيمان بالعلم المنفصل عن 
القيمة والغائية الإنسانية). إذ أن فلسفة إسبينوزا ورؤية نيوتن قامتا بتأليه الطبيعة 


بدلا من الإنسان, ووضعتا المادة في مركز الكون. وطالبتا الإنسان بالإذعان 
للقانون الطبيعي المادي الآلي والحتميات المادية وهيمنت الواحدية المادية. 
وظهرت حركة الاستنارة والعقلانية المادية في النصف الأول, وسادت مفاهيم 
السببية الصلبة في العلوم, وتراجعت القيم المسيحية تدريجياً وكل المطلقات 
والثقايت. ويدات مجالات حياة الإنسان المختلفة تنفصل تدريجيا نه نحي 


وفع بذاية نهاية المزحلة (ابتداة من النضق الثاني للقرن التاسع عشر) تدا هذه 
الرؤى في الاهتزاز, فتهتز فكرة الكل المادي المتجاوز, وتتراجع مفاهيم السببية 
الصلبة في العلوم ويتعمق إحساس الإنسان الغربي بأن معرفة الطبيعة ليس 
أمراً سهلاً وأن استخلاص قوانين منها ليس أمراً يسيراً وأن الطبيعة ذاتها تحكمها 
الصدفة. كما آدرك الإنسان الغربي أن تزايّد الترشيد والتحكم الإمبرياليين لا يؤدي 
بالضرورة إلى السعادة, بل بدأ يدرك استحالة الترشيد, فتزعرّع إيمانه بفكرة 
التقدم والحتمية التاريخية. وهنا ظهر نيتشه الذي أعلن موت الال ائ ا ضير 

الميغا فيزيقا .والكليات وادعاء الإنسان المزكزية وتشر ال لا مركرزية له. قن 9 
الإطار ظهر الفكر المعادي للاستنارة واللاعقلانية المادية والرؤية العضوية 
الشمولية وفكرة التاريخ كعود أبدي وكدوائر مفرغة والفكر العنصري الغربي 
(كانت أكثر الكتب انتشاراً في أوربا في نهاية القرن التاسع عشر كتاب المفكر 
العنصري الفرنسي دروموند فرنسا اليهودية). ومن هذه التربة نبتت النازية 


وفع رايد الاحشاسن:الورطة الحضاوية تراد الفكر القبتئ:والعدمن: وثتلاعظ أن 
ثمة علاقة بين تزايّد النزعة الاستهلاكية (والانغلاق على الذات وملذاتها) وتزايّد 
التسبية والعدمية الفلسفيف وتشبت ثورة ضة الكلية والشهولية. سواء فى 
شكلها المادي الواضح (الوضعية ‏ الوظيفية), أو في شكلها المادي الذي يتلبس 
لباسا روجا (الهيجلية - البنيوية):-وظهزرت هدارس فلشقية توجة سهام نقذها 
للحداثة العقلانية المادية الغربية وفكر الاستنارة ككل (مدرسة فرانكفورت) 
وتهاجم فكرة التقدم. 


BOS لك ل يا ا‎ N, 
لرا لو اا اا ةا سك الو و‎ 
ااا الماياوع الدى ضاحيهاء اسان ال كان اال ل ف‎ 
: وان رى الهر حلة النطولية الفا ر ا حط إشتنار القلبيمه الميجلية”‎ 
والماركسية في العالم الثالث, وهي فلسفات تؤمن بمركز قوي وبإمكانية تحكم‎ 
Nea a oa ال شان في‎ 
(متمثلة في مفاهيم السببية والكلية والغائية لا تزال في كل مكان.‎ 


ب) تكتسب الحركة المادية في هذه المرحلة مركزية كاملة وحركية ذاتية 
مستقلة عن إرادة الإنسان بحيث تتجاوز اية نماذج عقلية وأبة محاولات للتفسير 
والتنظير فكل شيء يسقط في قبضة الصيرورة, وتختفي المنظومات الكلية, 
ولذا لا يتساءل الإنسان عن أصل الأشياء ولا عن معناها ويختفي البحث عن 
الأصول والمعنى (فالحديث عن الأصل يعني وجود ذات فاعلة تُهمّسُ الذوات 


الأخوف ور إلى لالم ا سرو من متظلور 'المامض فويضل كيه انر هة كمه 
فيفقد الإنسان رشده وحريته وإرادته ومقدرته على إلتحكم, فيصبح العقل 
ونفرات الفكر (مثل التظريات والأيديولوجيات) أمورا قديمة يحب طرجها: وب 
يختفي الإنسان ماما بتحوله إلى مادة مستوعبة في نظام الي عالمي وصلت فيه 
درجة التحكم والترشيد إلى الذرؤة؛ فتظهر السيولة والتفكيكية وفكرة اللاتحدد 
في الطبيغة؛ والاشتضار الكامل للرؤية المتمركزة حول المادة على الرؤية 
افر حورل الاد الإنسانية, أي أن المركز الواعي للكون (الإنسان) يختّفي 

ليحل محله في بداية الأمر الطبيعة باعتبارها المركز اللاواعي ثم يظهر ا 
اللامركز اللاواعي. هذا هو عضر النهايات والمابغديات (نهاية الأيديولوجيا ‏ نهاية 
التاريخ ‏ نهاية الميتافيزيقا ‏ نهاية الحقيقة ‏ نهاية البحث عن المعنى). ولذا لا 
توجد ازمة معنی؛ ٠‏ وتحل اللاعقلانية المادية محل العقلانية المادية, والاستنارة 
المظلمة محل الاستنارة المضيئة, وتختفي تماماً القيم والثوابت والمطلقات (في 
المجال المعرفي والجمالي والأخلاقي) ويصبح لكل فرد ثوابته وقيمه ودينه, 
وتختفئ المعيارية لتحل فحلها لافغيارية كاملة:وتسبية شثاملة: ولعل E‏ 
بعد الحداثة هي تعبير عن هذا الوضع, فهي رؤية: للكون تؤكة أن الكوث لا مركز 
له وأن لا علاقة بين النتائج والأسبابء ولا بين الدال والمدلول, ولا بين العقل 
والواقع. فكأن كل شيء أصبح مكتفياً بذاته لا علاقة له بالآخر, محرد قصص 
صغری إذ لا توجد قصة عظمى ولا ديانة عالمية؛ عالم ذري تماما لا قداسة فيه 
اتشتحب: منه الإله وات فته الإنسان. ولذا تمحى كل الثنائيات وتختقي النزعة 
الطوباوية وتظهر النزعة البرجماتية والرغبة في التكيف والمقدرة الفائقة على 
الإذعان للأمر الواقع. 


ويمكننا القول بأنه إذا كان الإله ‏ حسب التصوٌّر النيتشوي ‏ قد مات في أواخر 
القرن التاسع عشر فإن الشيطان نفسه. قد مات اول يناير 1965 (أي مع البداية 
الافتراضية للمرحلة الثانية). فالشيطان يفترض وجود قصة كبرى وثنائيات 
قضفاضة أو:صلبة:.وعالم يرتكب فيه الإنسان- الرذيلة: ومع اختفاء كل هدا ومع 
الحياد الكامل تجاه الجسد والجنس والعالم. ' ومع إزالة ظلال الإله (مفهوم الكلية 


الشيطان كائناً بلا وظيفة فيموت, وهذا هو ما وکن تسميته «تحييد العالم». 


ومع هذا يلاحظ أن المقدس لم يمت تماما, وأنة في واقع الأمر لم ر ببعث وإنما 
كان.هتاك:طيلة الؤقت فتوازيا . ويعيز المقد عن نفسه حارج أى إظار ديدي من 
خلال عدد هائل من العبادات الجديدة والغيبيات التي تتعايش مع كل المفاهيم 
الغصرية او تفس جا الى حجنت معها دون أن تدخل ها في أى علافة. 


أما في العالم الثالث فتتداخل الأمور. فمع الحديث عن الاستنارة يُوجَد الحديث 

عن ما بعد الحداثة, رغم ما بين الاتجاهين من تناقض عميق. E‏ 

فكر لا يقبل الحداثة الغربية. ويحاول أن يؤسس حداثة جديدة تنطلق من 

0 لفكر الحداثة الغربي. ففي العالم الإسلامي. على سبيل المثال؛ E‏ 
وع الشيخ محمد عبده الخاص بتكامل الحداثة الغربية والإسلام, ويحاول 

ا الإسلامي طرح نقد شامل للحداثة الغربية, ويبدأ البحث عن حداثة 

جديؤة لا تودق بالاستان: أما'فقئى إسرائيل فتتراجع الابديولوجية الضهيونية وتظهن 


العبادات الجديدة (بين أعضاء الجماعات اليهودية في العالم) وتترجم فلسفة ما 
بعد الحداثة نفسها: فى مجال اليهودية إلى:لاهوت:موت:الإلة. 


خامساً: المنظومة الأخلاقية وأسلوب الحياة: 


أ) يتم :في المرحلة الأولى تولية:متظومات أخلاقية مادية (اشتراكية أو رأسمالية) 
يؤمن بها الإنسان الرأسمالي أو الاشتراكي: وهو على استعداد للموث من 
وهو ما يعني أن النزعة الطوباوية والأحلام المثالية بالحرية والإخاء 0 
والميهنة الإفبزيالية ؤإرادة القوة ذات فعالية: ويشعر الإسسان من ثم بانه قاور 
على التحكم في حياته ومصيره وعلى صياغة بيئته وذاته في ضوء المثل الأعلى 
الذق رمن به وتم .ضبط: الحناة من خلال إعلاء الرغباك (وكشها أو:فمعها) 
وإرجاء الإشباع واللذة. وتبدأ عملية تأكل الأسرة (فتختفي الأسرة الممتدة لتحل 
محلها الأسرة النووية التي تبدأ في التفكك هي الأخرى). إلا أن الأسرة تظل مع 
هذا .هيا الو ةة الا ناشت في الفح التى يكن خلالها توضيل الان 
الأفراد ولع إلى قواطنين وه بات اجتماعنة. كفا نة علاء الزات باس 
الأعلى داخل إطار الأسرة. وتظهر حركة تحرير المرأة التي تطالب بإعطاء 
ا خقوقها باعتبارها عضو فى المجتمع. تقوم بدورها كام وكاداة غاملة. 
ويؤدي تنميط السلع إلى تنميط الحياة وترشیدها, كما يؤدي استخدام السيارة 
إلى تسارّع وتيرة الحياة. ويلاحظط اتساع رقعة الحياة العامة وضمور رقعة الحياة 
الخاصة وبداية تدويل أسلوب الحياة وتراجع اللون المحلي (انتشار الهامبورجر 
والتتشيرية والبلوعيتن وأمركة الغزت والعالم:والؤلايات المتخدة: باعتباز أن 
الأمركة هي أسلوب في الحياة يعادي الخصوصيات الثقافية وضمنها الخصوصيات 
الأفركية عتا وفع هار نطلل إحساين الإنسا نياب قاو على التحكم فى 
حياته ومصيره وفي صياغة بيئته وذاته, ويظطل هناك وهم الخصوصيات الإثنية 
والقومية. ويلاحظ تصاعد عملية علمنة التعليم والرموز والأحلام والركيات, ,ومع 
هذا تظل الأحلام والرموز القديمة ذات فعالية. ولا يزال النظام التعليمي مُتأثراً 
بلقل التقليدية (أهمية اليونا نيد :واللانينية ودراسة الفلستفة والكلاسيكيات): 
ويظل هناك شكل من التدين الفعلي أو الاسمي قائماً. أما في العالم الثالث فيبداً 
اسلوب الحياة في اكستات ملامخ قومية بتشكل واع وتعكس عليه الرقية في 
التراكم واجلام النخور الوطني لهت الجماهين.وفي استرائيل تجد أن النظل هل 
المستوظن الصهيوني الف فقت راين الكبيوسن) الذي تحمل السلاح بيد وهس 
العحراك بالأخرى. 


ب) ولكن مع التزايد التدريجي للنسبية يصبح من المستحيل الإيمان بأية قيم, وهو 
ما يعني اختفاء النزعة النضالية البطولية وتلاشي النزعة الطوباوية وكل الأحلام 
المثالية (في المعسكرين الاشتراكي والرأسمالي). ويرفض الإنسان إرجاء إشباع 
اللذة الفردية. ولکنه. مع هذاء ستتغر نان عليه أن بتكيف مغ واقغه ويقيل عمليات 
التسوية في المجتمع التي د تنسوى الإنسان بالإنسان وتمحو فرديته وعالمه 
الجوانئ ثم تسؤيه بالأشياء. 


يتسارع تآكل الأسرة إلى أن تأخذ في الاختفاء تماماً وتظهر أشكال بديلة من 
الأسرة (أنشرة: من رل واحد وأظفال امراف واحدة واطفال: رجلان,واظفال . 


امرأتان وأطفال ‏ رجلان وامرأة وأطفال... إلخ). وتظهر حركة التمركز حو 

الأنثى التي تنظر للمرأة باعتبارها كائناً في حالة صراع مع الرجل, ات 
هذه الحركة بحقوق العراة, وإنما تطالب بتحسين كفاءات الصراع (مع الرجل) 
وتغيير اللغة وتعديل مسار التاريخ. ومع ضمور النزعة الطوباوية واختفاء الأسرة 
كآلية لنقل القيم وإعلاء الرغبات يتزايد السُعار الجنسي عند الأفراد. ويزيد حدته 
قطاع اللذة الذي يعمل على هدم القيم الأخلاقية وإشاعة القيم الاستهلاكية التي 
تصبح المعيار للحكم على الإنسان (ولذا يحل الذوق الجيد محل الأخلاقيات 
الحميدة والقيم الجمالية محل القيم الأخلاقية). ومن الأسباب الأخرى التي أت 
إلى تزايّد الشعار الجنسي انفصال الجنس عن القيمة الأخلاقية والاجتماعية, 
بحيث أصبح النشاط الجنسي مرجعية ذاته. وقد أصوكة اللذة إحدى الآليات 
التي يستخدمها المجتمع العلماني الحديث في استيعاب الجماهير في عمليات 
الضبط الاجتماعي بعد أن كان يبذل جهوداً لمحاصرتها وإعلائها. وتتم عملية 
الاستيعاب والضبط لا من خلال القمع الصريح وإنما من خلال الإغواء. وهو شكل 
17 الوحيد) هو الاستهلاك وبأن إشباع اللذة هو أقصى 0 عن 0 
الفردية: وهو ها يغتئ ضعور افتمام المواطن يرقعة الخياة العامة وتركيزة: عل 

ذاته ورغباته, ولكن هذه الذات وهذه الرغبات يتم تشكيلها وصياغتها وتوجيهها من 
قبل صناعات اللذة وأجهزة الإعلام التي تغوّلت تماماً في تلك المرحلة. والتي 
تقوم باقتحام أحلام الإنسان وترشيده من لجل والخارج. فيظهر الإنسان ذو 
البُعد الواحد الذي تم ترشيده من الداخل. ويظهر المواطن المُخدّر الذي لا يمكنه 
التحكم في رغباته الحسية, والذي تتركز أحلامه في تحقيق انتصار جنسي أو 
فوز النادي الذي ينتمي إليه فوزاً ساحقاً ماحقاً! 


ويُلاحظ ظهور الإنسان الجسدي وشيوع الحب العرضي. ويُعدٌ عام 1960 هو نهاية 
القيم البيوريتانية الخاصة بالقمع والإرجاء. فقد ظهرت حركة الجنس المطلق أو 
المرسل (بالإنجليزية: فري لاف موفمنت movement‏ ع/ا0ا| ree‏ والتي تعني 
حرفياً «حركة الحب الحر»). وتعد ثورة الشباب في الستينيات - في تصورنا - 
مَعلّماً أساسياً في تاريخ المتتالية التحديثية والعلمانية الشاملة. فحتى ذلك 
الوقت لم تكن علمنة سلوك الإنسان الغربي قد اكتملت بعد رغم علمنة رؤيته 
واحلامه ورغباته. وهو ما تم إنجازه في هذه المرحلة. وكانت اللذة الحسية حتى 
ذلك الوقت مقصورة على الطبقة الحاكمة ولكن تم تعميمها وخصخصتها وجعلها 
متاحة للجميع, أي تم التوزيع العادل لإمكانات إشباع الرغبات الحسية 
(بالإنجليزية: ديموكراتايزيشن أوف هيدونيزم 180011517 Of‏ 081/7061311231101). 
وكل ما يطلبه المجتمع الآن من الإنسان هو الاستسلام للاستهلاك واللذة. 


لاط اتسا رقعَه الحياة'العافة لتقمل معظم خاة الإتسنان العام . ويتغلغل 
السوق والتعاقد والتبادل في كل مجالات الحياة (الوجبات السريعة بدلاًمن 
الطعام - الكرديت کارد الا النقود) وتنم علمنة التعليم والرموز والأحلام 
تعافا.:وتلاخظ اكتفال عفلدة التتفيظ ومع هذا تر الأساليية والطرر الى :روجة 
يبصعب غلئ الإنسان استيعابها, ٠‏ وتتسع رقعة الحياة العامة وتتسارع وتيرتها. ولا 
توجد قواعد عامة في المجتمع, ومع هذا يلاحظ وجود عدد هائل من القواعد 
والإرشادات التي تتغثّر كل يوم, كل هذا يعني في واقع الأمر أن لا وقت للتأمل, 


فالذات مُحاصرة بالتعددية السلعية والمعلوماتية المفرطة والكلشيهات الأيقونية 
التي تلتهم الإنسان ولا تمنحه سعادة أو حكمة فيبتلع كل شيء وتسا في مجحو 
التبادل والاتصالات وتصبح الصورة أهم السلع (صورة الذات والصور التي يتلقاها 
المستهلك). ولذا يتزايد إحساس الإنسان بعدم الجدوى وانعدام الهدف وبأنه لا 
يملك مراص ا العام هزر و ال وا ا الهندسة الوراثية تتحكم 
في كلك وال شه | لعالم (وضمن ذلك الإنسان) إلى وحدات بسيطة 
يتم تناولها. ويَؤدي كل هذا إلى أن يشبى الإتسان الماضي وقولد لدة الإخشاس 
بانه في حاضر ازلي. 


وفي العالم الثالث بلاحظ تزايد معدلات التغريب بشكل واضح؛ ويصبح نجوم 
السينما هم الميركز ويتبئى التاس الاستهلاكية إطاراً للحياة والبرجماتية أو 
الذاروينية اظرا مغرفية: وفي إسترائيل يحتفي المستوطن!الصهيوني: الفتفشف 
(الذي يصبح محل السخرية) ليحل محله الصهيوني المرتزق الباحث عن مصلحته 


00 
سادساً: المنظومة الدلالية والجمالية: 


| )نسؤة في الفرخلة الأولئ الإيقاث بان ته وافعا ثانا ففرا وذاناً متم شكة 
قادرة على التواصل مع الذوات الأخرى من خلال لغة عقلانية شفافة تعكس 
الواقع ويمكن تمثيل الواقع من خلالهاء وبأن الأعمال الفنية تستند إلى المحاكاة 
والتعبير. ولها مضمون إنساني وأخلاقي وتهدف إلى تعميق إدراك الإنسان بواقعه 
ورريقا تغييزة: ونأن.وظيفة النقد الأدني والغني هي اكتشداف القيم الأخلاقية 
والجهالنة الإنسانية الفى يمكن :أن يوتدى نهدا المعدعون والجموور: 


ولكن مع نهاية المرحلة تكتشف الذات, الإنشانية أن حدودها زوا وأن. 
الإنسانية في التواصل مع الذوات الأخرى أو التفاعل مع الموضوع بأو التعامل 
معه. فلم تعد اللغة أداة جيدة للتواصل ولا شفافة. وقد أفسد التسلّع والتعاقد 
اللغة فأصبحت قادرة على التعامل مع عالم الأشياء دون عالم الإنسان, ولذا 
يستحيل التواصل من خلال اللغة المتشيئة. ومع هذاء تسيطر هذه اللغة المتشيئة 
على الإنسان وتسبب اغترابه. وفي احتجاجه يحاول الإنسان ان ر يبعد اللغة عن 
عالم الأشياء فيّطؤر لغة ذاتية مغرقة في الذاتية ويزداد التجريب اللغوي. والفنون 
الحداثية ليست محاكاة ولا تعبيراً عر الذات الإنسانية ولیس لها هدف وإنما هي 
ا كل وا احيانا سل واا ا اا لاساو رف 
انعدام جدوى الاحتجاج. ولذاء تظهر نظريات تفترض استقلالية العمل الفني عن 
الواقع وأن العمل. الفني هو مرجعية ذاته مكتقف بذاته لا يشير إلا إلى ذاته؛ وذلك 
حتى يتم فصل الفنون عن عالم التسلع الواقعي الذي يتهدده. ويظهر التجريد 
والتجريب ورفض محاكاة الواقع وشرح العبث. وتصبح وظيفة النقد الادبي والفني 
هي محاولة التوصل للقيم الجمالية لحماية الفنان من عالم السلع. 


ب) في مرحلة ما بعد الحداثة تختفي الذات الإنسانية المستقلة الواعية وإن 


ؤجدت فهي ذات منغلقة على نفسها وغير متماسكة, والواقع لا يوجَد وإن وؤجد 
فلا يمكن الوضول إل وى المعيارية وان ووت فون ابر متعد ده تمن 
فكرة المعيارية المركزية وهو ما يعني استحالة المحاكاة أو التفاعل أو التواصل. 
وما دامت اللغة موجودة في قلب الثقافة, فهي ليست شفافة ولييست موصلا 
جيذ كما رتور ذعاة التحديت: فالدوال.متغلقة على ذانها فلئفه حولها؛ ومن ثم 
في منعصلة عن العدلولات: ولذا فالمكتى :زاتما ملف ومرجا (الاختر حلذف): 


وتفنئن القول تلبق على التضنوض: فكل تصن نفخ على التضوض الأخرى: 
وكلانض محلل الى ك اخ وة دا اهال ب روهدة وي النصوصية وني 
الاخترجلاف على مستوى النصوص). وهناك دائماً فائض في المعنى ليس بإمكان 
الإنسان التحكم فيه. 


واللعة كوه من ضور هجا نة متكلشة: أى انها ضون معاوية تانشك وله د 
تصلح وسيلة لاستكشاف الواقع وللتعبير عن التعامل بين الذات والموضوع؛ فهو 


كل هذا يعني أن ليس ثمة واقع خارج النظام اللغوي أو شبكة الألعاب اللغوية, 
فكل كلام إن هو إلا كلام عن كلام في كلام, ولذا فالمعنى هو في واقع الأمر نتاج 
عابر للكلمات أو الدوال أو الصور المجازية, وأي حديث عن التحكم في اللغة 
كأداة للتواصل هو من لقو الخذيث. فاللغة إرادة بفرضها الإنسان: على الآخرين 
من خلال القوة. ومن ثم فالواقع هو نتاج الخطاب, وليس كما كان الظن في 
العاضن: أن الخطاب هو نتاج الواقع, واللغة هي التي تنتج الواقع والفكر. ولكن 
اللغة هي في ذاتها نتاج علاقات اللغة. وحينما تُعبّر عن الحقيقة فما نخبر عنه 
ليس الحقيقة وإنما ترتيب جميل للكلمات متسق مع نفسهء فالحقيقة ليست 
في تمثيل الواقع, فاللغة تُستخدّم اساسا للإفصاح عن المشاعر الفردية 
بطريقة فردية. يد مث أن تكون اللغة آذداة التواصل بين الناس, تصبح سجن 
الإنسان. ومع هذاء يستطيع الإنسان أن يحقق قدراً من الحرية من خلال التفكيك 
ومن خلال إعلان فشل اللغة والمشروع الإنساني ا 


والتظام:.فئ' المجعمع: ليس تمرة قضة كوف (انسانية مشتركة) أو جهفواع أو 
ال اف ع لبعص ال اعد زتها هو سه الكلام الخاد رال 
الصغرى لا الحوار (الذي يدور في إطار نص ثابت). بل إن العلاقات بين الناس 
هي نيجة تداخل الألعاب اللغوية التي تولد عقا أو انشوطة ترط الناس: يعضهم 

اکر أت لا و توا صل وإ نما ااا دمو ا دو القن رما بعد 
الحا فاا ا ا غاية إلا اللعب الذي لا غاية 
له وهو يدخل في حالة من التجريب الدائم. وهو لا يحاكي الواقع (فلا يُوجَد واقع 
ثابت) ولا يعبر عن وعي المؤلف (فقد تم إعلان موته). ويظهر الكولاج والباستيش 
والسخرية: وتضيح مهمة النقد تفكتك النصوص لين التناقضات الكامنة التي لا 
يمكن حسمها في كل نص وعمل. 


سابعاً: الصور المجازية والرموز: 


أ) ظهرت مجهوعة من الصور المجازية في العصر البطولي التي تدل على 
التحكم في كل من الذات والموضوع والمقدرة على التجاوز والصلابة. 


1 الدولة إله (صورة هيجل المجازية) تقوم بترشيد البشرء والاستيلاء على الدولة 
هو :طريقة تقر العالة في الداخل (نم الاستلاء على العالم في الخارج): 


كالغ لزيون انه كم فوا ا کے راتان نباك کو 
عملية دوران مستمرة أو نموا دائما بدون انقطاع وبهدف محدد. 


3 - هرمية حادة ونظام. 


4 العقل مثل المرآة التي تعكس الواقع ومثل الفانوس الذي يلقي عليه الضوء 
والناقورة الى رە فاخا 


5 بروميثيوس وفاوستوس ونابليون وطرزان. 

6 اللعبة الأساسية ھی الدب (تيدى بير). 

/ - النموذج صلب ويَوجّد داخله صراع حاد بين الذات والموضوع, ولكنه صراع 
يمكن حسمه وإن کان يُحسّم دائما لصالح الموضوع. وهو نموذج حركي يحوي 
مركزه داخله. 

أا فى الفركلة الان فقن ليرت محموضةه اخرة هن الصور المحاريه الي دل 
على ناكل الإعشاس بالكل يل اختفاة:واهتزار الهدف وضهور الات الإتسانة 
ومقدرتها على التاحكم. 


2 العالم آلة تدور بغض النظر عن الإرادة الإنسانية, أو نبات ينمو بوحشية بالغة, 
وكلاهما يسحق الإنسان. 


2ع العقل هراة فة أو كيان على على هس 


5 فرانكنشتاين ودراكولا وسيزيف وهتلر وستالين ودكتور جيكل ومستر هايد 
ززفر القشنام الدات واو 


6 لاتزال اللعبة الأساسية هى تيدى بير. 


ممووع ضالي :قن تهات نم جسم الضراغ ادك لاله الهادة: 


ن) ادا إلى اختقاء الذات والذاكرة والمركز وهم التحكم وعحقيفة الإذغان: 
تظهر ضور مجازية تن القوصئ ون كد السيولة والتعددية الففرظة: واللعب: 


1 الدولة ليست إلهاً ولا تنيناً, ٠‏ فهي مؤسسة من بين المؤسسات ر 
الإنسان أن يدير لها ظهره؛ وخصوصا أنها لم 7 تعد مركز السلطة. وميه ا نکن 
القول بأن مؤسسات الدولة (مع غيرها من المؤسسات) فد أصضبحخت القفص 
الحديدي. 


2 - العالم آلة. ولكن الآلة هي الفيديو والكمبيوتر, يتحكم فيها الإنسان ولكنها 
تتحكم :فيه وال والغالع لات ولكن الات شو بالج مور الذى لا فو 


5 العالع له لام 


4 العقل لسن مرآة ولأاقاتوسا ولا ناقور :وإتفا هو كل ىء :ولا شى مثل 
الكمبيوتر الذي يختزن كل شيء ولا يعي شيئاً. 


5 مادونا ومايكل جاكسون ل ريجان حيث لا نعرف الأصل 
والصورة؛ وكلها شخصيات ا وفنظوماتها القيمية. نخد [شغان قصير 


6 اللعبة الأساسية هى العروس باربى ذات الجاذبيه الجنسية والتوجه 
الاستهلاكى. 


7 - نموذج ليس بصلب ولا فضفاض وإنما هو نموذج هلامي لا مركز له. 


افد أا لو ف الفح الي افرح رالمات ففرا فار ان فيا 
الملامح الأساسية (الإيجابية والسلبية) للمتتالية التحديثية المتحققة في الغرب 
وللعلمانية الشاملة, فلا يصبح من الضروري علينا أن نعيد تقييم هذه المتتالية في 
ضوء ما نراه من نتائح, ا ا اد 
النجاح النسبي للمتتالية في جلقاتها الأولى ولذا كان لا يزال ثمة أمل في تحقيق 
المتتالية المثالية, ولم تكن الأحلام قد ؤئدت بعد ولم تكن النزعة الطوباوية قد 
نصيت يق ولع دن الغتالية الفعليه فد يدان نقضع عن O‏ القت الد وج 


الكافية بعد. 


العلمانية الشاملة: تعر 

العلمانية الشاملة E ET‏ أن نسميها أيضاً «العلمانية المادية» أو «العلمانية 
العدمية») هي روبة شاملة للعالم, عقلانية مادية, تدور في إطار المرجعية 1 
الكاهنة:والوا حدية العادية: الي تررك أن مركز الكون كامن فر مهفا وان 
متخ اور لهه وآن العالم باستره مكون: اساسا فن فاده ؤاجدة لبش لها أية 
قداسة ولا تحوي أ أسوان: وفي حالة حركة دائمة لا غاية لها ولا هدف, ولا 


تكترث بالخصوصيات أو التفرّد أو المطلقات أو الثوابت. هذه المادة تشكل كلأ 
من ال نسانة والطبيفة. فقوي رديه واجدية کا 


هذه الواحدية المادية تعني في واقع الأمر ما يلي: 


أن العالم (الإنسان والطبيعة) كيان بسيط متماسك بشكل عضوي مصمت, 
0 التعد. ليست لذ ايه أبغاد جوانية. وان ةجدت له مثل هذه الأبعاد قلا أهمية 


لها, يسري عليها قانون طبيعي مادي واحد يترجم نفسه إلى عدة قوانين مطردة 
مترابطة لا هدف لها ولا غاية. 


2 الإنشاة خزةغ "عضوي لا ينجزا عن الكل المادى لا توجة مشسافة تفضل بينهماء 
ومن ثم لا يوجد حيز إنساني مستقل يتحرك فيه الإنسان بقدر من الاستقلال 
والحرية. كل هذا يعني أن الإنسان ليس له حدود مستقلة وليس عنده وعي 
مستقل أو مسئولية أخلاقية مستقلة: فالعلمانية الشاملة تغبير عن النزعة 
الجنينية في الإنسان (مقابل النزعة الربانية). 


3 العالم الفعظى 'لخواسنا بخوئ داخلة ما يكف لتفقسيزة والتعافل 'ضعة: وعفل 
الإنسان قادر على اشتخلاض المنظومات المعرفية: بل الأخلاقية والجمالية, 
اللازمة لإدارة حياته العامة والخاصة, وإعادة صياغة البيئة المادية والاجتماعية 
ال ل له ال ا من خلال ملاحظة العالم الطبيعي 
الفادى: ؤقوانين الحركة الكامنة قنه دون الإهاية بان مرجفية متخاو رة لعالم 
الخواسن والطبيعة/المادة: 


4 هذا ما بُسمّى «عملية الترشيد» (وأحياناً «التحديث» وربما «التغريب») في 

ضوء المعايير العقلية المادية والطبيعية المادية, وهي, ٠‏ في واقع لقره 5 
تدجين للإنسان. والمفروض أن عملية الترشيد هذه ستتزايد على مر الأيام 
فيتزايد كم الإنسان في ذاته وبيئته, فكل شيء في العالم قابل للوصف 
والنفنين والتوظيف. والحونيلة, ومن ذلك“ امان فة :فهو دابل لأن هحول 
الى اذ استعما لئة لز قداشة لها ولا اسار 


والعلمانية الشاملة. بهذا المعنى, ليست مجرد فصل الدين أو الكهنوت أو هذه 
القيمة أو تلك عن الدولة أو عما ر سنن «الحياة العامة», وإنما هي فصل لكل 
القيم الدينية والأخلاقية والإنسانية (المتجاوزة لقوانين الخركة والحواسش) عن 
العالم, أي عن كل من الإنسان (في حياته العامة ا الفا حف 
العالم مادة نسبية لا قداسة لها 


5 إن أردنا استخدام نموذج الحلولية الكمونية التفسيري قلنا إن العلمانية 
الشاملة هي وحدة الوجود المادية التي لا تختلف عن وحدة الوجود الروحية إلا 
في تسَمية المبدأ الواحد الكامن, فبينما يُستََى هذا المبدأ الواحد «الإله» في 
وحدة الوجود الروحية, فهو يسمّى «الطبيعة/المادة» في وحدة الوجود المادية. 


والعلمانية الشاملة تتسم, شأنها شأن كل النظم الحلولية الكمونية المادية. بأنها 


مقا ليه تمن رخاس اا مين مر حل هانية صلبة تقر جول الذانة الاشائنة 
وَالواخدية الذانية وال اله وت ك خول الموضوع الطبيعي|العاذي والواحدية 
الطبيعية/الفادية): ؤهده هي مرخلة التحديت البطولية الصلبة. وحلم التجاوز 
المادي تمبرعلة الذاث:والموضوع المتماسكين والمركر القادق (الإنساني أو 
الطبيعي) ومن ثم فهي مرحلة العقلانية المادية. ثم تأتي المرحلة ا ركاه 
الا الا الا كين فلك ااك بعس د 
الطبيعة/المادة). وهذه هي مرحلة ما بعد الحداثة البرجماتية ا 
0 7 التجاوز مرحلة اختفاء الذات والموضوع ومن ثم اختفاء المركز 


ونحن نذهب إلى أن العلمانية (الشاملة) والإمبريالية صنوان. فرعم أن الإنسان 
الغربي. بدا فيشسروعه التحديني بالتزعة الإنسابية (الفيومانية) التي هتنت الال 
ووضعت الإنسان في مركز الكون, إلا أنها شانها شان أب فلسيفة علمانية :شاملة 
(تدور في إطار المرجعية الكامنة المادية) ترى أن الإنسان هو إنسان 9 
طبيعي/مادي يضرب بجذوره في الطبيعة/المادة, لا يعرف حدوداً أو قيوداً ولا 
يلتزم بأية قيم معرفية أو أخلاقية. فهو مرجعية ذاته ولكنه في الوقت نفسه يتبع 
القانون الطبيعي ولا يلتزم بسواه ولا يمكنه تجاوؤزه. ولذا. فهو في واقع الأمر 
كائن غير قادر الا على التمركر حول مصلحته (متفعته.ولذتة) الهاديه ويقانه 
الخادى (فالاتسيانية.مفهوم اخلاقي مطلق متجاور لقوانين:المادة) وو قار على 
الاحتكام لأية أخلاقيات إلا أخلاقيات القوة المادية. ولذاء فيدلامن مركزية الإنسان 
في الكون لون رکز الإنسان الأبيض في الكون, وبدلا من الدفاع عن مصالح 
الكش البستري اس مت الدفاء عن محال الس الابيض: دامن اة 
الإنسان والطبيعة وتأكيد أسبقية الأول على الثاني تظهر ثنائية الإنسان الأبيض 
مقابل الطبيعة المادية وبقية البشر الآخرين (الذين يصبحون جزءاً لا شجر] منها) 
وتأكيد أت فة وأفضليته عليهم, :وبدلأمن الاحتكام للقيم الإنسانية تستخدم 
القوة. ويصيح هم هذا الإنسان الأبيض هو غزة الطبيعة الماذية والبشرية 
باو و لخننانة واسينا لها كل ا هن إرادة وقوة. 


من هذا المنظور, يمكن القول بأن العلمانية الشاملة هي النظرية وأن الإمبريالية 
هي الممارسة, ولكن الممارسة اخذت شكلين مختلفين باختلاف المجال (ومن 
ثم تمت تسميتهما كما لو كانا ظاهرتين منفصلتين لا علاقة للواحدة منهما 


بالأخرى): 


المت اليه فالغل الأدرين :الت أخذت فكل الحو العلمافه الرشيدة 
الملكات الال الذول ال د اط ال و ال م ال وات 
الشمولية). 


ب) الإمبريالية في بقية العالم التي أخذث أشكالاً كثيرة (الاستعمار الاستيطاني ت 
الاستعمار التقليدي ‏ الاستعمار الجديد ‏ النظام العالمي الجديد). 


ذقني قصدريا أن أفضل طريقة لتناول قضية العلمانية والعلمنة هي قضية 
المرجعية (كامنة أم متجاوزة). فالعلمانية (الشاملة) قد لا تكون إلحادية أو معادية 


للإنسان على .مستؤى القول والتموذج المعلن (فهي قد لافكر وجود الخالق أذ 
مركزية الإنسان في الكون أو القيم المطلقة, الإنسانية أو الأخلاقية أو الدينية, 
شكل صرت وها دن ولكتها علب المستوى النمارجي التعال ومستوى 

المرجفية النهائيةه تسعد الله وابة,مطلفاته من عملية الحصول على الفغرقة 
ومن ل ا لاا ا ا تش فق او عكر الحو 
بشراسة وبحدة وتنكر عليه مركزيته وحريته 


الجزء الخامس: الجماعات الوظيفية 
الباب الأول: السمات الأساسية للجماعات الوظيفية 


الجماعات الوظيفية: مقدمة 

«الجماعات الوظيفية»ٍ نموذج تحليلي يمكن أت نصفه بأته قديم/جديد. فهو 
"قديم " باعتبار ان كثيرا من المفكرين في الغرب قد استخدموه دون تسميته 
(کارل ماركس وماكس داس ساي ليون) وفي غيره من المواضعء وباعتبار 
أنه كامن في كثير من الدراسات التي كتبت عن الجماعات اليهودية وغيرها من 
الأقليات (مثل الأرمن). فكاتب مثل شكسبير في تاجر البندقية يصف شيلوك في 
عبارات تبيّن أن الكاتب الإنجليزي العظيم قد أدرك بشكل فطري كثيراً من ملامح 
الجماعة الوظيفية. كما أن كثيراً من الكتابات الصهيونية (وبخاصة كتابات . 
الصهاينة العماليين) قد أدركت ملامح الجماعة الوظيفية. ونحن نذهب إلى أن 
كلاسيكيات معاداة البهوة متل يروتوكولات:حكماء ضميون حتنما ضف "البهودي" 
انغا تضف .عضو الجماعة الوظيفية. 


واخيرا يمكن القول بانه مفهوم "قديم اعارا هناك و في علم 
المضظلحات, فن نها «الأقلية الوسيظة» El aile‏ 
ا المهاجرون» ا التجارية 0 «الأقليات 0 


يلئى: 

1 ركز العلماء والدارسون الغرييون, ل ا الغرسة كل اشمامهم. 
أ) الجماعات الإثنية التي تضطلع بدور مالي تجاري من خلال رأس المال البدائي 
أو الربوي في المجتمعات القديمة والوسيطة. وهذا يشكل را مخ هنمام 
العلماء والذارسيين الغرييين بتارية الراشتمالية:في العالم الغربي 


نت) المهاحروق باتقماتهم الإقي.والوظيفي المتمدن.وهدا بشكل ضرعا من العتمام 


العلماء والدارشيو الفوبييق يفشكلة أشساسية تواجيهها المجتمعات: الغربية 
لحد 


الحديثة. 


أهمل علماء الاجتماع الغربي الجماعات الوظيفية الأخرى فلم يدرسوها تماماً 
ا بدراستها وكأنها لا علاقة لها بالجماعات الوظيفية التجارية والمالية, ولذا 
فهم يتعاملون مع ظواهر مثل الخصيان والجواري والمماليك والإنكشارية والبغايا 
ا ظواهر عير دات ضلة فل | نقمعاملون :مخ ظواهی وچو کی داغل 

الغربي نفسه, مثل المرتزقة والعاهرات, باعتبارها ظواهر لا علاقة لها 
الجماعات الوظيفية. 


3 أهمل علماء الاجتماع الغربيون الجانب غير الاقتصادي من الجماعات 
الوظيفية (مثل علاقتهم بالعلمانية الشاملة وميلهم نحو الحلولية الكمونية 
وتمركزهم حول ذاتهم ورؤيتهم للكون) إذ تعرّضوا لها بشكل سطحي. 


لكل هذا لم تظهر دراسة واحدة شاملة لهذا الموضوع تجمع كل ملامحه وتحؤّله 
توخ الجماعات الوظيفية الذي نطرحه. وقد استفدنا في قدت الدراسة ولا شك 
من كل الدراسات السابقة والنماذج التفسيرية الجزئية (الكامنة والظاهرة) 
المطروحة. ولكننا حاولنا تجاوزها جميعها لا عن طريق رفضها وإنما عن طريق 
مزجها وربطها الواحدة بالأخرى. كما ربطنا بينها وبين نهاذج تفسيرية أخرى 
لظواهر أخرى, وجرّدنا من كل هذا نموذجاً تحليليا واحداً (نموذج الجماعة 
الوظيفية), الذي يتسم ‏ في تصوّرنا ‏ بقدر أعلى من المرونة والشمول والتركيب 

ن عائلة النماذج الجزئية التي أشرنا لها من قبل. وبعد ذلك قمنا بوصف الملامح 
الأساسية لهذا النمودخ وأسبات ظهوره وتحولاته.وبيّنا أنه تمودع يتجاون,الأبغاذ 
الاقتصادية والسياسية المباشرة ليصل إلى الأبعاد الحضارية والمعرفية, وأنه 
تفظي الأضول: الاجتماعية والناريخية والزنية:للظواهر موضع الدراسة وسماته] 
البنيوية ومسارها التاريخي وروبة أعضائها للكون. 


دفوم الجماعة الوظيفية ودج ركفن مكلف لةه مقدرة فة عالية قوق 
المقدرة التفسيرية لكثير من النماذج التفسيرية السابقة (مثل مفهوم الطبقة 
ومفهوم الجماعة الوسيطة) وذلك للاسبات التالية: 


1 طون المقدزة اسر لفغهوم الجماعات الوظهية خنتما عامل لامع 
التشكيلات الكبرى (عمال ‏ فلاحين ‏ رأسماليين) وإنما مع التشكيلات الأصغر مثل 
الجماعات الهامشية والأقليات الحرفية. بل نجد أن التعامل مع التشكيلات 
الكترق قذ.يصبح أكثردقة وتركيبية إن قشها الزأسماليين إلى رأسماليين 
أجانب ورأسفاليين محليين: إذ:نجد أن النوع الأولء في أغلب الأحيان: جماعة 
وة منقسلة عن المجدمم بينما نجد أن الثاني جزء عضوي منه. والواقع أن 
هذا الانفصال وذاك الاتصال يحددان خيارات كل فريق وسلوكه. فمفهوم الجماعة 
الوظيفية: مله هثل:مفهوم الطيقة: تز كد أهمية العناصز الاقتصادية: ولكنة 
يتعامل في الوقت نفسه مع عوامل أخرى مثل: المكانة ‏ الثقافة ‏ الرؤية ‏ علاقة 
الأقلية بالأغلبية ‏ النسق القيمي... إلخ. 


م وة لاع دال طت الريظ تن الا عات الولسيظة (العالية 
والتجارية) وبين كثير من | الجماعات الأخرى التي استبعدها مفهوم الجماعات 


a حقب‎ 


3 - يمكن تطويع نموذج الجماعات الوظيفية بحيث يمكن تطبيقه على كثير من 
المجتمعات الشرقية والغربية, في الماضي والحاضر. 


4 - يسترجع مفهوم الجماعات الوظيفية مفهوم الإنسانية المشتركة الذي تم 
استبعاده إلى حدٌ كبير من العلوم الإنسانية في الغرب. ونحن نذهب إلى أن 
ظاهرة الجماعة الوظيفية ظاهرة عالمية, فهئ متجدرة فن النرعتين الأشاشيية 
في الطبيعة البشرية: النزعة الجنينية (النزوع نحو الذوبان في الكل 
الطبيعي/المادي) والنزعة الربانية (أي النزوع نحو تجاوز حدود الطبيعة/المادة). 
فإذا كانت الجنينية نزعة نحو إسقاط الهوية والحدود ونزع القداسة وإنكار التجاوز 
فا5ا الإنسان بالمادة حتى یصبح إنساناً طبيعيا/مادياً يعرّف في ضوء وظائفه 
المادية, بفقد استقلاليته عن الطبيعة/المادة وبفقد إحريته وت ركيبيته ومقدرته قل 
التجاوز. وإذا كانت النزعة الربانية عكس ذلك تماماً (فهي تعبير عن التمسك 
بالهوية والحدود والقداسة والمقدرة على التجاوز وعن تميز يز الإنسان في الكون 
ومقدرته على اتخاذ قرار أخلاقي حر). فإننا نجد أن كلتا النزعتين تتضحان في 
الجماعة الوظيفية. فمجتمع الأغلبية يتخلص من النزعات الطبيعية والجنينية 
داخله بأن يسقطها على الجماعة الوظيفية, والجماعة الوظيفية بدورها تحاول 
أن تفعل الشيء نفسه. 


5 يتجاوز مفهوم الجماعة الوظيفية الاعتبارات الاقتصادية والاجتماعية المباشرة 
ليضل إلى الجوابية الفعرفية والى ززؤية الا سان لون 


هذه بعض الجوانب العامة لنموذج الجماعة الوظيفية التي تجعلنا نراه أكثر 
تفسيرية. أها فيها تتضل بالفقدرة التفسيرية لنموذج الجماعات الوظيفية حينما 
يُطتّق على الجماعات اليهودية فيمكننا أن نذكر الجوانب التالية: 


1 يض مفهوم الجماعة الوظيفية اعمناء الكناعات الوظيفية في سافاتهة 
التاريخية والإنسانية المختلفة, ولكنه في الوقت نفسه يتيح لنا مقارنتهم بأعضاء 
الأقليات الدينية والإثنية المختلفة. 


2- يمكننا هذا" التفو5ع فن اكتشاق 'استعرارية تاريخية عة (ولينين استمرارية 
ميتافيزيقية 0 في تواريخ الجماعات اليهودية, هي اضطلاعهم بدور الجماعة 
الوقانكية فالجماعات الو من اهم الجماعات ال اضطلفبة يدور الجفاعة 
الوظيفية وخصوصاً الجماعات الوظيفية المالية (التي تقال لها «الجماعات 
الوسيطة»). 


3 - ظهرت دولة إسرائيل باعتبارها دولة استيطانية قتالية تعمل للدفاع عن 


المصالح الاقتصادية والإستراتيجية للعالم الغربي. ويقوم هو بالدفاع عنها بالمقابل 
أي أنها دولة وظيفية تعاقدية مع الغرب. وكل هذا يجعلنا تُعيد النظر في دور 
اعضاء الجماعات الوظيفية كمرتزقة أو مادة استيطانية او جامعي ضرائب أو 8 
كتجار أو مرابين أو ملتزمي أراض (الأرندا). فالنمط الذي كان في الماضي كامناً 
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وات ا اد فى جات الددلة الضف 


ويمكننا ان نقول إن مفهوم الجماعة الوظيفية یتسم بمقدرته على عدم الذوبان 
في فكرة القانون العام (الذي يسقط فيه مفهوم الطبقة) وكذلك عدم السقوط 
في الظاهرة وتأيقنها (أي أن ھج الظاهرة كالأيقونة لا تشير إلا إلى 
الخاص للخلاهرة ولكنه ى هذا برط بين الطواهر ال دة أى اه ل اة 
التمركز حول الموضوع العام الدى لات ولا يسقط في التمركز حول 
الذات الخاصة التي لا يمكن الربط بينها وبين الذوات الأخرى, فهو يتحرك في 
الرقعة التي تلتقي الذات فيها بالموضوع, والخاص بالعام, دون أن يستبعد 
الواحد الآخر ويلغيه. فهو يرى أن ثمة خصوصية ما تتسم بها الجماعات اليهودية, 
ولكنها ليست خصوصية مطلقة وإنما هي, في واقع الأمر. خصوصيات مستمدة 
من المجتمعات التي يعيش أعضاء هذه الجماعات بينهاء ومن ثم فهي لا تختلف 
عن الخصوصيات التي يتسم بها أعضاء الأقليات. كل حسب سياقه, وأنه لا توجد 
خصوصية يهودية (واحدة) أو جوهر يهودي أ عبقرية يهودية أو جريمة يهودية 

وإنما خصوصيات يهودية تختلف باختلاف الزمان والمكان, أي أن الخاص لا يجت 
العام والغام ٠ل‏ بحت الخاص: 


و«الجماعات الوظيفية» مصطلح قمنا بوضعه» استنادآً إلى مصطلحات قريبة في 
علم الاجتماع, لوصف مجموعات بشرية تستجليها المجتمعات الإنسانية من 
5 الإثنية أو الدينية, أو حتى من بحس الفا ااا ولا 
هذه المجموعات البشرية أو الجماعات الوظيفية وظائف شتى لا يمكن لغالبية 
أعضاء المجتمع الاضطلاع بها لأسباب مختلفة من بينها رغبة المجتمع في الحفاظ 
المشينة (الربا ‏ البغاء) أو المتميّزة الا الترجمة ‏ الطب) التي تتطلب 
الحياد والتعاقدية (ولذا يمكن تسمية أعضاء الجماعات الوظيفية «المتعاقدين 
الغرباء»). وقد يلجأ المجتمع إلى استخدام العنصر البشري الوظيفي لملء فجوة 
أو رة نيتنا يفره را بات المجتمع وحاجاته من ناحية, ومقدرته على إشباع هذه 
الر عبات والوفاء بها مق تاحية أخرى (الحاجة لمشتوطتين جدد :لتوطينهم في 
المناطق النائية). كما أنه قد يوكل لأعضاء الجماعات الوظيفية الوظائف ذات 
الحساسية الخاصة وذات الطابع الأمني (حرس الملك ‏ طبيبه ‏ السفراء ‏ 
الجواسيس). ويمكن أن تكون الوظيفة مشينة ةة حساسة في آن واحد 

( فل الخضيان واللوظائف الأمنية على وجه العموم): كما آن.الكماعرين عاد يا 
تجولون إلى جماعات وظيفية (في:الفراحل الأولى:من-استفرارهم في وطنهع 
الجديد), ذلك لأن الوظائف الأساسية في وطنهم الجديد عادةٌ ما يكون قد تم 
شغلها من قبل أعضاء الأغلبية. 


سا 'حينما نقول "يستجلب المجتمع" مه 
طم الخاداهر ا ا وكثيرا ما نكون هده العملية كر مقهومة لعن 
يقومون بهاء, سواء اكان المجتمع القخضيف آم الجماعة الوظيفية. بل إن هذه 
الغملية الاجتماعية قد نتم رغم الرفض الواعي لها من قبل المجتمع والخماعة: 
وكل ما نرمي إليه هنا هو أن نشير مجرد إشارة إلى أن هذه عملية اجتماعية 
مركنة إلى أقصى حة تتداخل فيها الأسباب بالتتائج: ونخاول قهم بعض جواتتها 
وتفسيرها قدر استطاعتنا. ولكنناء لقضور لاال تحار إلى اا إلى 
المجتمع وأعضاته كما لو كان ذاتاً واعية ينجز عملياته بشكل واع. 


ويتو اف هاف اندو E‏ فى محال تختدون الوظيقي عير 
الأجيال ويحتكرونهاء بل يتوحدون بها وفي نهاية الأمر يكتسبون هويتهم ورؤيتهم 
لأنفسهم منها بحيث يتم تعريف الإنسان من خلال الوظيفة وحسب لا من خلال 
انان الكامله: فيضيح خصو الجماعه اة ااا ذا تعد واجة وی 
اال ناته إلى :هذا التق أو الات جد وو وه 


أسباب ظهور وتطور الجماعات الوظيفية 
قذ يكون من المفيد عرض عض الاسباب التي ترد إلى 'ظهور الجماغات 
الؤظيفية, ففغر ف الاستات تلفي وا كاشفا على الستهات الأساسية: 


1 فن المعووف ان التحتمغات التقائدية تم بان العلافاتفديين اعصاتها'قوية 
ومباشرة (ربما لدرجة خانقة من منظورنا الفردي الحديث). فكل فرد يعرف بقية 
اعضاء المجتمع معرفة وثيقة إذ تربطهم علاقات تراحمية تستند إلى القرابة 
والجوار والانتماء المشترك والمصالح المعنوية والمادية المشتركة. ويحب ان 
نتذكر أن معظم الوحدات الاجتماعية في المجتمعات التقليدية كانت في الماضي 
وجدات ضغيرة جدا, تسم تقد عال.من: التماسك: وبسيطر على أ عضا عا 
إحساس عميق بقداسة المجتمع الذي ينتمون إليه (فهو عادة يستند إلى إيمان 
بمطلق متخاو او حال كامن). وكانت المدن الكبرى نفسها مقسمة إلى وحدات 
صغرى. وكان اسلوب الإدارة في المجتمعات التقليدية, وضمن ذلك 
الامراطوريات العظمي؟١‏ لا اط هف الافراو قات ولائ الوحذات الى 
وإنما مع وحدات ومؤسسات وسيطة. ويظهر الإحساس بقداسة المجتمع 
وبأعضاته في عدد كير من الشعائر الخاضة بالمحدّم والفباخ:والتي تشكل 
إطاراً يتحرك المجتمع داخله ويتماسك من خلاله. وداخل مثل هذا الإطار يصبح 
ا الکو و رالا تجاه نه أعضاء اده 
ويصبح من الصعب بمكان نزع القداسة عنهم والتصرف نحوهم بحرية كاملة 
واخضاعهم للقوانين (الواجدية المادية) العامة مثل قوانين الغرض والطلت 

وتعظيم المنفعة ل د سحي لجا عات الث 
الاجتماعي والأخلاقي الأكبر. 


ولكن هناك :وظاتق نتظلات قذراً غالا من "الخاد والموطوفية وسطلب اخضاء 
الآخر لقوانين ا ا والحسابات بالرياضية ور الصارمة المحايدة 


الإنسان والأشياء). ومن الواضح أن من السهل التعامل مع الغرباء (مع من لا 
تعرف) بهدة الموضوعية والضاد والواحدية: فنحن لا يكترت :يهم ولا همتا 

مصيرهم , 00 ليسوا جزءا من نسيج المجتمع. وهم بدورهم لا يكترثون بأعضاء 
TT‏ مركا لم ن وعلية ارات ف الحب الو دا 
باعتباره مضذزاً للنفع أو اللذة (أي باعتباره شيئاً مادياً ذا بُعد واحد). ولذاء فبإمكان 
كل طرف أن ينزع القداسة عن الطرف الآخر (فهو يقع خارج دائرة المحرّم 
ويقع في دائرة المباح), ويمكن تجاهل عواطفه واخاسسية ويمكن تشييته 
وتسليعه وتحييده وحوسلته والقضاء عليه والدخول معه في علاقة تعاقدية نقعية 
واحدية رشيدة. 


وإذا أردنا ضرب المثل بالنشاطات التجارية والمالية. فيمكننا أن نقول إن من 
الابسر على الإنسان ان يتعامل ناد فع بشر لا بكرت هماد يفكن أن تسرف 
عُليهم العحسابات المالية الضارمة التي لا تعرقف الضحك. أو البكاء: أو الخيل 
والشر, حسابات المكسب والخسارة التي لا قلب لها. وتصبح العملية التجارية 
عاطفي. أما اذا كانت هناك اعتبارات lL‏ أو أخلاقية (كأن يُقرض الإنسان 
أخته الصغيرة ن التي يحبها, أواعمه العجوز الذي استولى على ثروة أبيةة اوجن 
جاره المريض الذي يسعل في المساء), فإن عملية التبادل المحايد ستكون 
مرهقة جدآ من الناحية العصبية والنفسية, . وستؤدي إلى أن يففد المجتمع 
إحساسه بقد سيته وطهارته ونقائه وإلى تصعيد التنافس داخله وزيادة حرراته وهو 
ها بهدد:تماشكه: لكل هذاء كان المجتمع توكل. وظائف.معتية (مثل وظيفة التاجر 
أو المرابي أو جامع الضرائب) تتطلب الموضوعية والحياد والقسوة إلى متعاقدين 
وافدين يتم عزلهم عن المجتمع والاستفادة منهم في أداء هذه الوظائف. 


تكن أن تقول اخس النسىة عن القن الوظفي القتالي: [المرترفقة).' فهذا 
العنصر كي يؤدي وظيفته, ٠‏ وهي قتل أعداء لسيده الذي يدقع اجره, عليه أن يتسم 
الخاد والموضوعية والقتشوة: وغلية الاايغارين تجاههم أي إحساسن: بقدستهم 
وجرمتهم خی يمك له أن يقتلهم بشكل الي مخاية يارد فهو إن جارس نتجاء 
ضحيته بعض مشاعر الحب أو البغض وأحس بأنها تقع داخل نطاق المحرّم وتتمتع 
نشي ء من القداسة: فاته لن يفوم تعقلة, سكل الي وهو ماءقد يودي إلى تدمير 
جهازه العصبي إما لأنه سيحاول أن يكبح مشاعر الحب والشفقة أو لأنه 
سينغمس في مشاعر الكره والانتقام. كما أن المرتزق, لو كان عضوا في 
المجتمع. سيؤدي إلى تفككه لانه سيكون موضع حب من يكرهون e‏ 
وموضع كره من يحبونهاء وهي درجة من 0 لا يستطيع المجتمع أن يحتفظ 
بتماسكه معها. ويسري نفس المنطق على المهن المشينة, ان 
فمهثة: كهده: تتطلب ول شك:قدرا كبيرا من الموضوعيه والحباد والانفصال عن 
ا حتى يتمكن الانسان من تخويل جس إنسان آخر إلى مغره اله أو اداة. 
وهذا أمر عسير جداً في إطار الترابط الاجتماعي والألفة والإيمان بقداسة 
الجماعة التي ينتمي إليها المرء. فالآلة لابد أن تكون الغريب الذي لا حرمة له ولا 
قداسة حتى يمكن استخدامها واستعمالها والانتفاع بها (أي حوسلتها). كما أن 
البغئ إن مارست عواطف الخب والكره أثناء ممارستها:وظيفتها فاتها تستهلك 


ا الا في ا بلاد ا ا والالطاليات ف في 0 
اليهوديات من منطقة الاستيطان في روسيا القيصرية). وحتى حين كانت البغايا 
يجندن من العنصر السكاني المحلي, فإنهن عادةً ما کڻ يرتدين أزياء خاصة 
ويَقْطن أحياءً خاصة حتى يتم الحفاظ على المسافة بينهن وبين المجتمع ككل. بل 

من الطريف أن البغايا في السودان مثلاً. حتى إن كنّ من أصل ستؤدانى عادة ما 
يدعين أنهن إثيوبيات, وذلك حتى تظل المسافة اللازمة لأداء الوظيفة قائمة. 
وأصبحت كلمة «إثيوبية» تعني «بغيٌّ», فالكلمة نفسها تخلق المسافة النفسية 
وتضمن الحوسلة. تماماً كما حدث في أ وربا حين أصبحت كلمتا «تاجر» 
و«مرابي» مرادفتين لكلمة «يهودي» اا «يوناني»), في فترات تاريخية 
مختلفة. وكما حدث في الدولة العثمانية حين أصبحت كلمة «تاجر» مرادفة 
لكلمة «أرمني». وكما حدث في أمريكا اللاتينية حين أصبحت كلمة «توركوسن»# 
(أي.لاتركىي»: التي كانت تشير إلى كل من اليهود والعرب) مرادفة لكلمة 
«تاجر». 


ومن أهم الأمثلة التي تشرح هذه الفكرة ما حدث للقوات البريطانية في الهند 
في نهاية القرن التاسع عشرء إذ اجتذبت هذه القوات عدداً من البغايا 
البرئطانيات: ويبذو أن.هذا قد.انقص هنبة .هذه القوات أمام:نفسها وربا آمَامَ 
السكان المحليين. كما بدأ بعض الجنود البريطانيين يرتبطون عاطفياً بالبغايا من 
بنات جلدتهم وهو ما أذََّى إلي حالة من التنافس بين الذكور وزيادة حرارة هذه 
الجماعة العسكرية. وقد أخلّ هذا بالضبط والربط, فتم إرجاع البغايا البريطانيات 
واستيراد بعض البغايا اليهوديات الروسيات من منطقة الاستيطان في روسيا 
القيصرية. وبالتالي تم التخلص من فائض الطاقة الجنسية بطريقة محايدة رشيدة 
لا تدخل فيها أية عواطف حب أو كره. وذلك دون الإخلال بالتماسك الداخلي 
للمجتمع ودون تصعيد للتوتر الاجتماعي بين أعضائه. 


والأمر نفسه يسري على المشتغلين بمهن متميّزة, فالإنسان المتميز يتمتع برهبة 
غير عادية تحيط به الهالات. والخبرات النادرة التي يمتلكها الإنسان المتمدّز 
تجعلة برشن وو اله والكهنة الذين يقفون على حدود الطبيعة على علاقة 
بعالم القت وما وراء الطبيعة» يخاولون الخصول على المعرفة من خلال هذه 
العلاقة للسيطرة على الطبيعة: وان تخل المشتفلون نفل هذه الوظانك إلى 
مثل دى 'فانهم ستولد ون قدرا عاليا من النوتر قي المجتمة» الذي يتطلب 
دورانه اليومي وجود عدد من الناس يدخلون في علاقة تتسم بحد أدنى من 
التراحم والمساواة. ولذا لابد من عزلهم. والإنسان المتميّز (الطبيب ‏ الكاهن ‏ 
الساهر). إن اضبع اناا عاديا اوا ال حر لن قط دنهو ار رتمكن من 
ااا ال ا ا ل ال لقال ليد 


ومن آأظرف الامثلة غلى الجفاغات الوظيقية المهنية المتميرة لجوة كن المدن 
الإيطالية لاستجلاب قضاة غرباء لضمان حيادهم وموضوعيتهم. ولعل استمرار 
رجال القضاء في إنجلترا (وغيرها من الدول) في ارتداء الشعر المستعار هو 
محاولة من جانبهم لأن يحتفظو فة بينهم وبين المجتمع, er‏ 
الجماعة الوظيفية- التق تتمقع با لحياد والتجرد. والموضوعية: ولا مزال جكام منازاة 


كرة القدم غرباء متعاقدين, فالحكم المحايد أداة أساسية لا يمكن أن تتم المباراة 
ندوتها مع أنه هامتين إذ لا تمن قدماة: الكوة: 


وباختصار شديدء يمكن القول بأن كرد زا الحياة ذا لوفتن :العاف ف جما ع 
بشرية هامشية يعني أن بقية أعضاء المجتمع المضيف يمكنهم التمتع بالدفء 
والتراحم, ل لير ل ل ل -- 
الأخلاقي والفعلي المادي. 


2اد فاته التسجلات صر شرق من الخارج لملءدفحوة أو ثغرة قد فقا 
بين رغبات المجتمع وحاجاته من ناحية ومقدرته على إشباع هذه الرغبات والوفاء 
بهذه الحاجات من ناحية اخرى. 


أ) فقد تنشأ حاجة إلى الغزو والتوسع داخل مجتمع ماء الأمر الذي يتطلب مادة 
بشرية مُدرّبة تدريباً خاصاً على القتال ولها كفاءات معينة (مثل استخدام سلاح 
معيّن وركوب الخيل) لا تجدها النخبة الحاكمة متوافرة في أعضاء المجتمع, فتقرر 
التحبة استحلات مرترقة: من :الخارج تمكنهم أداء الفهمة دون تهديد هيمتتها. 


ب) كما أن دولة من الدول قد تتوسع وتصبح إمبراطورية مترامية الأطراف وتود 
التحكم في المناطق الإستراتيجية التي ضمتها أو تعمير بعض المناطق النائية, 
ولكنها لا تمتلك الكثافة البشرية اللازمة. وهنا يتم استجلاب أعضاء الجماعة 


الوظيفية لتسذ وا اهذة التغرة ولتضيحوا:مسةوطيين مقفائلس او زواة. 


ج) وقد تقرر النخبة الحاكمة تشجيع التجارة أو الصناعة, فتحتاج إلى خبرة معيّنة 
وأدوات نك خاصة ناسين مال كبيراً سائلاً وشبكة علاقات محلية أو دولية قدلا تتوافر 
لدى أي قطاع بشري داخل المجتمع, فتستجلب جماعة بشرية تتوافر لديها هذه 
المواضفات لسية النغررة: 


د وأحيانا مااتجة النخنة الحاكفة أن من الضرورف:ضنانة ها تسى رة 
المكانة». وهي ثغرة تفصل بين الحاكم والمحكوم وتضمن للنخبة الحفاظ على 
هيبتها ومهابتها. لكن التعامل المباشر بين الحاكم والمحكوم يهدد استمرار مثل 
هذه الثغرة. وهنا تقوم الجماعة الوظيفية بملء الثغرة وتكون بمنزلة المنطقة 
العازلة والأداة المُوصّلة بين النخبة والجماهير. 


ه) دود النعبة الحاكمة :استفلال الخماشين: ولكها لا تكن من القيام هده 


المهمة مباشرة إما لانشغالها بالحروب أو لتواجدها في العاصمة مركز السلطة, 
وهنا يعقوم أعضاء الجماعة الوظيفية بالمهمة. 


و) وتجذت أخيانا أن تكون التخبة الحاكفة مختلفة تماما عن المحكومين من 


الناحية الثقافية, الأمر الذي يجعل دخولها علاقة مباشرة معهم أمراً مستحيلاً 
وفىي هذة:الحالةييقوم أعضاء الجماعة:الوظيفية كسد التعرة. 


النعية الخا كمه إلى :شتير دضو فر لاضلا ا 


ح) وقد لاحظنا في دراستنا للعلمانية الشاملة أنه أثناء عملية علمنة المجتمع, تتم 
علمنة الأفكار والرغبات والوجدان والأحلام في بداية الأمر: ثم تتضاعد الرغبات 
وتزداد جدتها, ولكن علمنة سلوك أعضاء المجتمع لا يتم بنفس السرعة أو بنفس 
الجنسية المستعرة وبين إمكانية إشباعها. ولسد النغرة, يتم استيراد البغايا 
ا لا ببقايا القيم الدينية ا اا 
بقداسة الحسة الإساني. وجينها تم علمتة المجتمع: تند البعايا من تشكان 
ss ul La EY‏ 
اليسير الحصول على المادة البشرية اللازمة. ويظهر هذا الوضع نفسه مع 
الممثلات والعاملات في الملاهي الليلية؛ إذ تنشاً رغية في المجتفع للترفيه عن 
أعضائه له عن طريق المسرحيات والكباريهات. ولكن أعضاء المجتمع يجدون هذه 
اء الك أن هم تحدنت الت ا N‏ 
هذه الأماكن من بين أعضاء مجتمع الأغلبية. 


3- من أهم أسباب ظهور الجماعات الوظيفية حاجة أعضاء النخبة الحاكمة إلى 
جماعة بشرية ليست لها قاعدة من القوة (بسبب عزلتها عن الجماهير) يمكن 
استخدامها (لتنفية قخططاتها ولخدمة مضالخها) دون أن .يكون لهذه الجماعة 
المقدرة على المشاركة في السلطة بيب :افتقادها القاعدة الجماهيرية: وهي 
لهذا المت سناتصق تقاف بالتخية الحاكمة اموم على خدفتهاءيولاء أعمى, ا 
أن مقاءها الخشدى نفسه فوط دى رضا النكبة الحاكمف وعادة ما تكؤن قوات 
الحرسن. الملكي.(وأحياناً كل من يعمل «اخل البلاط الملكي) من المتعاقدين , 
الغرباء. بل يُلاحظ أن النخبة الحاكمة قد تستجلب جماعة وظيفية لضرب طبقة 
صاعدة. ففي نولدا لاخظطت النخبة الجاكمة الإقطاعية ان ظهور بوزجوازية 
فخلية قد نهد د سلطتها وقد تسد به كثير | من :قاض القيفية (التي تود أن تحتكرزة 
لنفسها) إلى أعضاء هذه الطبقة الجديدة المنافسة, فاستجلبت الطبقة الإقطاعية 
(شلاختا) عدداً من التجار الألمان (من بينهم اليهود) ووطنتهم في مدن خاصضة بهم 
(الفخل ).وقا فك بحما تيج الف العسكرية البولونة. وا هة الح 2ة 
الوظيفية الجديدة.بتتشيط التجارة في إطار خطة التخبة.والخاضة يضرت العتاضر 
التجارية المحلية ومنعها من مشاركتها السلطة. 


4 - ومن الأسباب الأخرى المؤدية إلى ظهور الجماعة الوظيفية وصول 
المهاجرين. فالمهاجرون لا يمكنهم الانخراط في كل الحرف والنشاطات. 
الاقتصادية, ولذا فإن علبهم اختيار حرف أخرى. وعلى أية حال, فإن هذا أمر 

بعد أن<تكون:هرمه الاجتمافي قد فشكل وتم شغل الارض الرراعنة (فلكية 
وعمالة), وبعد أن تكون القطاعات الأولية قد امتلأت, بعد أن يكون جزء كبير من 
راس المال قذ استتثمر فى تسد ال التحقية."ولدا: :يقوف المهاحزون با لحت 


إما عن وظائف قديمة لكنها هامشية أو عن وظائف جديدة تتطلب قدراً من 
الجسارة ونوعاً من الخبرة التي لا تتوافر لاعضاء المجتمع, ؛ وھی عادة وظائف 
نُوجَّد في قمة الهرم الإنتاجي ولا علاقة لها بالأرض أو الصناعات الثقيلة أو 
بالمؤسسات الأساسية المستقرة في المجتمع. ويحاول المهاجرون ارتياد آفاق 
جديدة مجهولة يحجم عن ارتيادها أعضاء المجتمع المضيف المستقرون. كما 

بحاولوق استغلال الإمكانات القى لم ستل بعد ويحاولون كذلك توسيع التقرااك 
الموجودة بالفعل حتى تتاح لهم فرص جديدة للعمل ووظائف لهم بها خبرة (ومن 
ثم يمكنهم احتكارها). ومن العناصر التي تساهم في تحويل بعض المهاجرين إلى 
جما عو ل :مرا نهم الافتصادى والوظيفى في وظلهم الاي 


بعض أهم الجماعات الوظيفية 
لإلقاء الضوء على 'تموذج الجماعات الوظيفية قد يكون من المفيد أن تذكر بعض 
أهم هذه الجماعات: 


الجماعات الوظيفية المالية (ويُطلّق عليها عادةٌ في المصطلح الغربي 
0 الوسيطة»):وفي جماعات يقوم أعضاؤها بالتجارة وأعمال لزنا 
ونه الات و اطا عمال ةمه حرق ول الستمسرة والتورصه وكيز 
العملة والمزايدات وأعمال الريادة التجارية في المناطق النائية أو في القطاعات 
الضناعية والتجارية: والمالية التي لم تطرقها أعضاء المجتمغ المضيف. كما يعمل 
أعضاء هذه الجماعات كوكلاء ماليين ومقاولي أغمال وملترمين: ومن أهم 
الجماعات الوظيفية المالية ما يلي: 


أ ) الأرمن في الدولة العثمانية أو في بعض مناطق أوربا (بولندا مثا. 
ب) اليونانيون في مصر. وهو دور يعود إلى أيام الإمبراطورية الهيلينية. فقد كان 
اليوناني هيلينياً في وسط يؤمن بالعبادة الوثنية المصرية. ٠‏ ثم حينما تنصر 


المصيرون اجو اقناظاء اض متها واا ارتو كنا , آى اتا 
بعزلته الدينية في محيط قبطي مصري ثم في محيط إسلامي مصري. 


ك) الزرا تون فى الد تقر فقن الولانات المفكوة: 


0 في جنوب شرق آسيا (إندونيسيا وماليزيا والفلبين وغيرها من 
ول). 


ه) اللبنانيون والهنود في شرق أفريقيا. 


2 الاعات الوط فة القتاليف.وهي مى أقذم الجناعات الوط هة يضطلة 
أعضاؤها بدور القتال, مثل المماليك والإنكشارية والساموراي والجنود_ 
EM CEE‏ السويسري) في أورباء والجنود الهنود (وخصوصاً السيخ) 


5 الاعات الوظيفية الاتفتيظائيةب.وهي جفاعات سقرية توطنها الإهبراطوريات 


في مناطق تثائية أو إسترانيجية بهذف تعفيرها أو التحكم فيها أو قمع ستكانهاء مثل 
بض سكان كرت واليونان الذين ظا :في الشيزق في العضر الى و 

أن تف إلى هذا العناضر التشرية "الروسية" الف وطبت في الحانات ارا 
التركية بعد ضمها لروسيا القيصرية (ثم للاتحاد السوفيتي). وكان من بين هذه 
الغرين هو تعن لح الاد شود اسا ا الخائض ا 
الغربي إلى جماعات OF‏ قتالية اشتيطائية يتم توطينها في بعض الأماكن ذات 
الأجهمة الاستراتيجية في اسا وأفويقيا لتقوم بالذفاع عن "العصالخ القربية. 


4 الجماعات الوظيفية الحرفية والمهنية المتميزة ¡ التي يتطلب العمل فيها مهارة 
خاصة:, مثل الطب وقطع الماس وصنع التحف والاتجار فيها. وتز فى هذه 
الموسوعة بين المهن والحرف: أما المهمن::فهي:عاذة الممارسات الفنية التى 
تتطلب تدريبا خاصاً وطويلاً ويكون الجهد العضلي والمهارة اليدوية فيها مجرد 
تمر فى ينا اکر کر كيرا (التدريس ‏ الطب الإدارة), ما الحرف فهي 
الممارسات اليدوية كالخياطة والتي تتطلب ا علا ومهارة بدو خاضة ٣و‏ 
الأعمال التي تتطلب مهارة مثل الصاغة. وقد كان الأرمن واليهود يعملون بحرفة 
الصاغة في مصر, وكان بعض أعضاء الجماعات اليهودية في العالم الإسلامي 
يضطلعون بمهنة الطبيب. 


5 الجماعات الوظيفية التي يعمل أعضاؤها في وظائف يرى المجتمع لسبب أو 
لآخر 0 مشينة, مثل نزح 0 ودباغة 0 والجزارة وجمع القمامة ودفن 
ال 0 اليقالة م كر الأحدية 5 مخلات ا 1 ا 

الزراعة أحياناً في بعض المجتمعات. ويلعب الغجر دور الجماعة الوظيفية ا 
تقوم بأغفمال فة في كتير و أنحاء أفزنا. 


طا الأمني 0 20 0 5 ١‏ الجاكم 0 الخاصة اوور ا 
والخصيان والجواسيس والطهاة). 


وحتى نوضح المفهوم الذي نستخدمه»؛ سنضرب فتلا ببغخض الأمثلة المتطرفة على 
تجويل عنص إنشاني إلى عتصر وظيفي: و نذا بالكهنة:والشجرة يتينم الكاهن 
والساحر بأنهما صاحبا قدرات خارقة, فهما تعبير عن الصلة بين الإنسان والخالق, 
وشن هذا 'العالئ :و العالم الاخن: وين المعلوم والمخهيول؟ وها ]اة ستخدمها 
المجتمع ليتواصل مع القوة الخارقة للطبيعة. وكانت بعض المجتمعات القديمة 
تستورد الكهنة والسحرة من خارج حدودها أو تجندهم من صفوف السكان 
المحليين (من أسر معينة يُفترّض أن القداسة أو المقدرات العجائبية تسري في 
أعضائها) ثم يتم عزل 00 والسحرة تماماً عن طريق فرض أزياء عليهم 
ومنعهم من التزاوج؛ وإن تزاوجوا فلابد أن يتزاوجوا فيما بينهم, ويتم وضعهم 
داخل نسق خاص من الرموز والشعائرء ويُقدّم لهم طعام خاص بهم (ومن المهم 
أن نلاحظ هنا أن الكتب الدينية اليهودية تشير إلى 0 الجماعات اليهودية 


باعتبارهم شعباً من الكهنة, كما يُلاحَظ ارتباطهم بالسحر). 


وتُعدٌ اقدم مهنة في التاريخ (كما يقال لها) من ا مهن التي توكل إلى جماعة 
وظيفية: قالبغى :فى محرد حسد مخض يتجول: إلى آلة لامقتضصاص:فائض_ الظطاقة 
الجنسية في المجتمع خارج نطاق المحرمات والمطلقات. ويمكن الربط بين 
البغايا والكهنة في حالة البغاء المقدّس حيث لم تكن البغي مجرد أداة لامتصاص 
فائض الطاقة الجنسية وإنما أداة للتواصل مع قوی ما ا ورا الطبيعة. ووا 


ومن الحالات المتطرفة ا للجماعة الوظيفية الخصيان الذين يتم عزلهم عن 
المجتمع عن طريق قطع عضو إلذكورةء وبذلك يتم فصلهم (حرفيا) عن الجنس 
البشري ليصبحوا إما نوعا مختلفاً من البشر أو نوعاً ناقصاً. وبسبب وضعهم 
الحديد: يمكن أن توكل البهم ا أمنية حساسة (إذ أنهم بلا قاعدة جماهيرية) 
مثل حراسة الحريم أو القيام بمهام خاصة, أو قد يصبحون مجرد علامة على 
الأبهة وقوة الحاكم. 


ومن 7 الجماعات الوطيفية العبيد, حيث يتم تحويلهم إلى ختصير وطيقي نافع 
٠ 0‏ وتتم جخوسلئهة هاما ليضبحوا اة ولذا سماهم ارش «الآلة الناطقة» 
(باللاتينية: إنسترومنتم فوكالي ©0631 15111011761110117) مقابل الحيوانات «الآلة 
المتحركة» (باللاتينية: إنسترومنتم مويبلي ١70011!‏ 1017 0ا00ا105]1). والعبيد مادة 
بشرية خالصة تُعامّل بحياد كامل وثوظف بشكل رشيد إلى أقصى حد يضمن 
حسن استغلالهم وضمان العائد المرجو وتحويلهم إلى طاقة إنتاجية دون أي 
تراخم او تعاطف من جانب صاحب العبد,. ودون اي ولاء مين قبل العبد نفسهء فهو 
بلا إرادة. ويمكن النظر للعبيد باعتبارهم حالة متطرفة جدا من الجماعة الوظيفية 
يتسمون بكل سماتها من حياد ونفعية (بدون تعاقدية في هذه الحالة) بوحركية 
(فيمكن نقل العبد ببساطة من مكان إلى اخر) وعزلة وعجز (فهو وطن في 
اقفاص أو رقعة مقصورة غل ولابد أن النسق القيمي للعبد مخيف, فهو لا 
يؤمن بشيء. ؛ يمقت صاحبه ويكره المجتمع المضيف, ويُدمّر ما يأتي في طريقه 
إن سنحت له الفرصة. ومن المعروف أن النظام العبودي في الجنوب الأفريكئ 
قد انهار بسبب ضعف إنتاجية العبيد وانصرافهم عن العمل وتباطؤهم فيه: إذ لا 
توجد أية حوافز داخ لديهم. وقد استمر النظام العبودي بعض الوقت بسبب 
اعتبارات المكانة والمهابة (فقد كانت ملكية العبيد من علامة الأرستقراطية) 
ولیس لأية اعتبارات اقتصادية. وانعدام القيم عند الع هو ما يشير إليه الشاعر 
بقوله :لا تشتر العبد إلا والعصا معه". ونحن ‏ هنا نتحدث عن انعدام القيم لا عن 
ازدواجها. وهو أمر راجع إلى غياب التعاقد. والتعاقد يعني طرفين» ومن ثم 
نسقين أخلاقيين, اما "امتلاك" صاحب العبيد لعبيده فيعني طرفاً واحدا, فذات 
العبد تختفي وتختفي معه أية قيم أخلاقية. ولعل هذا يفسر فشل ثورات العبيد 
دائما. لأنهم لم يطرحوا قط نظاماً قيمياً جديدا وإنما كانوا يهدفون إلى القضاء 
على النظام السائد بشكل انتقامي, فهو نظام قضى على ذاتيتهم ثم حوسلهم 
إلى درجة القضاء على كل إنسانيتهم! 


ويمكن, في محاولة وضع إطار موحد يشمل كل الجماعات الوظيفية؛ أن نتخيل 
متصلا واحدآ اخر اطرافه العبيد (حيث يصب الإنسان أداة محضة؛ مادة بشرية 
متحوسلة تتحول إلى طاقة لا إرادة لها ولا أخلاق ولا ولاء). وفي الطرف الآخر 
يوجد المجاهدون (حيث بصبح الإنسان ذا إرادة محضة ترفض الخضوع أو 
التحوسل يشعر بالولاء الكامل لمثله الخلقي الأعلى). وبين الطرفين المتطرفين, 
يمكن أن توك القنات الأخرى: ميل التغانا والمرانين 0 والوزراء 
والخصيان ومثقفي العالم الثالث ممن يدينون بالولاء للغرب. كما يمكن أن نضع 
بعض الحرفيين والمهنيين من أصحاب الحرف والمهن المتميّزة. ويمكن تصنيف 
كل هذه الجماعات الوظيفية من منظور مدى التحوسّل وافتقاد الإرادة. وهي 
عملية مركبة جدا تحتاج إلى كثير من البحث الإمبريقي. 


وقد نشرت إجدى الصحف مؤخراً خا مؤداه أن بعض تجار المخدرات في مصر 
طوّروا أسلوباً جديداً لتقديم المخدرات في "الغرزة" باستخدام القرد. فالأسلوب 
التقلتدى هو أن يمر 'القررجي اق الشخض الذى بخذم ذاخل: الغززرة) "بالحورة" 
على جماعة المدمنين. والغررجية جماعة وظيفية لها شعائرها وسماتها المحددة, 
مكان الإقامة والعمل في آن واحد. وتأخذ فل الل جانيم وهنا بو اوتا 
متظرفا.ء إذ لايد لهم ان يتناولوا طاجنا يحتوى على قطع كبيرة من اللحوم 
مخلوطة بالخضر في مزيج من بقايا الحشيش. ومهمة هذا الطاجن هو 
اطغ اتهم متلقم في ذلك معتل انر كاف إلا أنه رودق يها يكقتهم من 
الفخدر حتى لا يكونوا في حاجة' إلى المشاركة في التذحخين: فالطغام الذي 
يتناولونه له جانبه الفسيولوجي الواضح, ولكنه إلى جانب هذا يرمز إلى ناحية 
شغائرية ورمزية. فالطاجن يعني التضامن (وأكل العيش والملح) ويُقدّي الأواضر 
يبن أعضاء الجماعة الؤظيفية. وهو يعني ابض إدماتهم هذا الظعام واعتمادهم 
الكامل عليه وضمان استمرارهم كجماعة وظيفية. فالطعام هنا بديل الوطن 
الأصلي (أو صهيون), فهو يفكك الأواصر التي تربط عضو الجماعة الوظيفية مع 
المجتمع المضيف ويقوّي صلاته مع أعضاء جماعته. وهو يشبه الطعام إلشرعي 
عند اليهود الذي يجعل تناول الطعام مع الآخر أمراً شبه مستحيل تقريباً: ولذا 
تزداد غربة اليهودي عن المجتمع فيز ذا د"ازتباظة بجماعته: والطاخن فة نضا 
عملية الخصي والمرتبات المرتفعة التي يتقاضاها بعض مثقفي العالم الثالث من 
المنظمات الدولية أو الدول الأجنبية أو النظم الحاكمة, فهذه المرتبات تمكنهم 
من العيش حسب أسلوب حياة معينة لا يمكنهم الاستغناء عنه (فهو كالطاجن 
الذي يدمنه الغرزجي) وبعد قليل يفقد هؤلاء الإرادة الحرة المستقلة (أي 7 
عملية تنشبه الخصي افا فيعتمدون اعتماداً كاملا على ولي نعمتهم وينفذون 
أوامرة دون تساؤل. إن الطاجن, مثله مثل الخصي أو صهيون أو المرتبا تت 
المرتفعة, كلها آليات للعزل عن المجتمع ولتقوية التضامن من الداخل. ولكن, 
وکل 0 العزل الكاملة هذه فإن الغرزجية يستبطنون أسلوب مرتادي 
الغرز تماماً ويتوحدون بهمء ولذا فإن أجورهم المرتفعة تغريهم باقتفاء أثر 
المدخنين فيدمنون أنواعاً أخرى من المخدرات ويتركون أعمالهم أياماً لينفقوا 
فيها مدخراتهم مقلدين الزبائن في منح البقشيش ودعوة الآخرين للتدخين على 
نفقتهم: أي أن عملية العزل الكاملة تؤدي إلى الانصهار الكامل في نمط حياة 


المدمنين» فيتحول الغرزجي إلى مدمن ويبدد نفسه؛ ر عَم أن الففد طن :فيه أنه 
هو نفقسة: آداة التبديد (وهذا متل جيذ على التمزكز الا الذي يؤدي إلى 
ذوبانها ومن ثم التمركز حول الموضوع). 


ولتلافي هذا الوضع, قام بعص تجار المخدرات من اشا الغرز بتدریب القرود 
على وظيفة الغرزجية بدلاامن البشر: وقد توصلوا بهذا إلى أداة كاملة ليسنت لها 
أية تطلغات إنشانية أو نقائض بشرية, فالقزود (عادة لا تتغاطئ الحشيش .ولا 
تدمته: كما أنها ليست في حاجة إلى الطاجن الخاض ولا نتقاضى أخوراء ومن ثم 
فإن تكاليفها بسيطة. وإلى جانب كل هذاء نحد أن القردة تلزم تفتلن 
المكان/الجيتو بطبيعتها ولا تُوجّد عندها رغبة في مغادرته لإنفاق مدخراتها وتبديد 
ذاتهاء بل تم تدريها على القيام بأعمال الري في زراعة المخدرات, ينها يتفرع 
العنصر البشري لأعمال الحراسة التي قد تتطلب قدراً أعلى من الذكاء. 
واستخدام القرود كجماعة وظيفية يبين مدى ذكاء تجار المخدرات وإدراكهم 
الغريزي لقانون الجماعة الوظيفية إذ أن القردٍ كائن ذو بُعد واحد. يمكن توظيفه 

من آخل المتقعة الاقتضادة (وهو بتخاور كماما هيدا اللدة الذي شنيت اا 
في المجتمعات العلمانية وتضعف تماسكها): والقرةإتستان وطيقي طبيعي: ومادة 
محايدة تماماً ولا تؤرقه تطلعات أ محاولة لتجاوز ذاته المادية أو الطبيعة/المادة: 
فهو يعيش في المادة وبها وعليها؛ ومن ثم فهو تحقيق كامل لنبوءة داروين 
وتحفيق لنبوءة فيبر عن دخول القفص الحديدي (وهو يكاد يكون حرفيا في هذه 
الحالة, وإن كان مثل هذا النوع من القردة لا يكون في حاجة إلى القفص 
الحديدي إذ تم استئناسهم وترشيدهم تماما في ضوء الطبيعة/المادة من الداخل 
والخارج). وإن قبلنا اعتبار القرود جماعة وظيفية (مرتبطة ولا شك بصناعات 
اللذة الحديثة), فيمكننا أن نضمها لمتصلنا. وبدلا من العبد والمجاهد كطرفين, 
نمكن:لنا أن .نضع القرة والفجاهذ أي الجوسلة الكاملة متفتلة في الحيوان الذي 
هو ضرت من ضرت الإنستان الطبيعي الوظيقي العاف الاقتضادى الآلي قال 
الإرادة الكاملة والإنسان الرباني متمثلةً في المجاهد. 


وقد يكون من المفيد ملاحظة أن جماعة وظيفية ما قد تضطلع في وقت واحد 
بوظيفة مالية واستيظانية؛ أو مالية وقتالية, أن مالية واستيطانية وقتالية, كما 
يمكن إن تتحول :وظيفتها من مالية إلى :قتالية :.ولنضري» مغلا على ذلك بالجمافاة 
اليهودية في الغرب, فقد كانوا جماعة وظيفية استيطانية قتالية في المجر في 
القرن العاشر, ولكنهم فقدوا دورهم القتالي وأصبحوا جماعة وظيفية مالية, 
ولكن العثمانيين بعد فتحهم المجر حؤّلوهم إلى جماعة وظيفية استيطانية تدين 
لهم بالولاء. أما في بولندا. فقد توطن اليهود كجماعة وظيفية مالية. وبعد ضم 
أوكرانيا. تحولوا إلى جماعة استيطانية مالية شبه قتالية يساعدها الجيش 
البولندي. وقد اضطلع أعضاء الجماعة اليونانية في مصر بدور الجماعة الوظيفية 
المشينة (بغايا ومغنيات) أو 6 (مستثمرون صناعيون وبقالون). ولكنهم, في 
فلسطين: اضطلعوا يوظيفة شبة أمنية إذ يبدو أن حكومة"الانتداب البريطاني 
فال ا الجهاز الي كموطفس ى يمكها أن ترقت 
جعرل راا ر او (العرب والهة وی ا و ا 
التحكم فيهم وضمان ادائهم لوظيفتهم بطريقة كفء. ويبدو ان الفرنسيين حولوا 


بعض أعضاء الجماعات الوظيفية المالية اليهودية إلى جماعة وظيفية قتالية 
تنضعةز الى القرقة الاخنشة وباسشاء :الذؤله الضهيونية: حولت الخصضارة الغريية 
الملايين من اليهود إلى مادة بشرية وظيفية قتالية استيطانية. 


والسافوزاف: وهم كماع وط فة فال وا إلىبرأسفالمين قافث على 

سواعدهم ا اليابانية ذات الطابع الخاص شبه الإقطاعي. ويمكن أن 
تقأون المماليك مغ التخار الأجانت من الإيظالييك ا AT‏ 

er‏ أن بعص الممؤّلين اليهود في الدولة العثمانية كانوا يتعاونون مع 


ويمكن أن تكون وظيفة واحدة متميزة ومشينة ونافعة في آن واحد, فالمرابي 
يقوم بوظيفة .متميّرق فهو يمتلك رأس المال ويحقق أرباحاً طائلة دون أن يبذل 
جهداً عضلياً (أو فكرياً) كبيراً. ولكنها وظيفة مشينة, فالمرابي شخصية طفيلية 
موضع كره الجميع. ولنضرب مثا آخر بوظيفة الحداد, فالحداد لابد أن يمتلك 
أسن ر مهه التق وار ها ابا عن جد. وهي مهنة غريبة فهو يستخدم النار (التي لا 
جسد لها) فيطوع الحديد (الصلب) وهو ما يكسبه هيبة ومهابة. ولكنه, أثناء 
ممارسته مهنته, قد تحترق اطراف اصابعه. كما يعلو وجهه السواد. فهي مهنة 
خطرة وغير نظيفة. ولذاء كانت بعض المجتمعات تربط بين مهنة الحداد وبين 
السخن وي عن القول أن:مهدة الحداد كانت ذاثما مفيدة. بل أشاسية وحيوية 
لكل المجتمعات. والبغاء أيضاً يتسم بنفس الازدواجية, فمن تقوم به انق متميزة 
(فهي محط رغبة الرجال) ومشينة (لأنهم يستخدمونها). 


ويمكن أن تصبح مهنة مشينة مع التطور التاريخي (ومع تصاعد معدلات العلمنة) 
مهنة متميزة. فمهنة التمثيل في المجتمعات التقليدية والانتقالية مهنة مشينة لا 

يقوم بها سوى الغرباء ومن هنا كانت ممثلات مصر حتى عهد قريب مجندات من 
الخارجح اون بين صفوف الأقليات. وبالتدریج؛ بدأ بتم تجنيدهن من بين صفوف 
المتجتمع (ومن بين خريحات المعهد العالي للسيتما). ثم تكولت المهنة الفشيدة 
إلى اكثر المهن تمر وأضيحت التجوفية حلم كثير من الفتيات: وهو حلم كل 

فتاة في العالم الغربيء فالنجم هو قديس الحضارة العلمانية ورفزها الأكبن: وقل 


الجماعات الوظيفية العميلة 
«الجماعة الوظيفية العميلة» هي جماعة وظيفية لا تقوم قلى خدمة أعضاء 
المجتمع كافة. فهي ترتبط ارتباطاً شبه عضوي بالطبقة الحاكمة التي تستخدمها 
كأداة لقمع المحكومين واستغلالهم. ولعل من أهم الأمثلة غل الجماعة الوظيفية 
العميلة جماعات المرابين (من اليهود وغير اليهود) في العصور الوسطى في 
0 (وخصوصاً بعد القرن الخامس عشر). فلم يكن المرابي, مثل التاجر, أداة 
صيل للسلع بين المنتج والمستهلك, وإنما كان أداة استغلال في يد الحاكم. 
وكذلك الجنود المرتزقة حينما كانوا ون بوظيفة حماية الحاكم (مثل 
الخرشن السوسري- فى فرنشا قبل الثورة الفرنسية)::فهم أيضا جماعة .وظيفية 


عميلة لا يدافع أعضاؤها عن المجتمع المضيف (كالمماليك) وإنما يقومون بقمع 
الجماهير لصالح النخبة الحاكمة. 


ويُلاحظ أن الجماعة العميلة لا تبدأ بالضرورة كذلك, فقد تبدأ كجماعة وظيفية ثم 
تصبح من خلال الظروف التاريخية جماعة عميلة. ولتوضيح هذه الفكرة سنضرب 
مثلا بالزرادشتيين, وهم عبدة نار هاجروا من إيران إلى الهند بعد الفتح الإسلامي 
واستقروا فيها. فقد كانوا يتحدثون الجوجورات ويلبسون ازياء الهنود وكانوا 
جماعة وظيفية تعمل بالزراعة والتجارة وتجارة الخمور. كما كان منهم الحرفيون. 
ورغم عزلتهم, فقد كانوا يضطلعون بوظيفة يحتاج إليها المجتمع, ولذا لم يكن 
هناك أي تحريض ضدهم. وبعد الاحتلال البريطاني للهند تحول الزرادشتيون إلى 
لاخر وتخلول عام 10811 اصيحت يوفنات م ر ااال راو اا 
تركرهم فيها وأصيحوا من أكثر الجماعات فى الهند تر كرا في العدر» واستقلت 
الا ر متهم بالتخاره ال الا فاا ول ارات كما أضيدوا 
رواد في تأسيس مصانع النسيج والصحف والمدارس على 00 الغربي. و وقد 
e‏ الح اا فداه Ty‏ السا 


ومع بدايات الحركة القومية الهندية في أواخر القون' الامق عش جما كانت 
هذه الحركة لا تزال تتنسم بما ر يسمى «الاعتدال», اي عدم المواجهة مع 
الاستعمار الإنجليزي, انخرطت أعداد منهم في صفوف قيادتها. ولكن:. مع 
حدة المواجهة, انسحب الزرادشتيون وبدأت تظهر بينهم اتجاهات معادية ال 
ثم تنضّل الزرادشتيون من هويتهم "الشرقية' عرفو أنفسهم باعتبارهم من 
“الجنس الأبيض" ومع افثرات استفلال المند جاولوا أن يخصلوا على دويلة 
مستقلة ولكن حزب المؤتمر عارض هذا الاتجاه. وبعد إعلان استقلال الهند, 
فاخرت أعداد كهره عنهم الئ الولابات المتحدة:.وفناك «دتاسهورا زرا دسفة :فى 
الولابات المتحدة: وقي أفلية هة الجفاعة البهؤدية في الولانات المتخدة: فى 
كثير من الوجوه, فهم يتمتعون بدرجة عالية من التعليم وقد جرت علمنتهم 
ودمجهم وأمركتهم, لكنهم (مع هذا) يقاومون الاندماج ويتحدثون عن الهوية 
الزرادشتية المستقلة! 
وقد حاول الاستعمار الغربي في العالم العربي أن يحقق شيئاً من هذا القبيل مع 
أعضاء الأقليات الدينية والإثنية, فحاول استقطابهم وتحويلهم إلى جماعات 
وظيفية عميلة تدين له بالولاء. فقامت جماعة الأليانس بنشر اللغة والثقافة 
القرسبينين. بين أعضاء الجماعات البهؤدتة في العالم العربي: :في:مصن والجزائز 
وفي غيرهما من البلدان, كما أتيحت لهم فرصة الحصول على الجنسيات 
الأوربية ومن ثم الاستفادة من المزايا الممنوحة للأجانب. ويمكننا أن ننظر لهذه 
العملية باعتبارها عملية مكقلة للاستعماز الاستيطاني. الغربي. الذق:وضل إلى 
قمته في تأسيس الدولة الصهيونية في فلسطين والجيب الاستيطاني في 
يا فى البلد المستعمن وينين.بالولاء للوظطن الام ور بط نه تقاقيا ويدين لد 
بالولاء.ويدافع عن .مصالحه: وهذه العفلية لا تختلف عن ذلك كثيراً: ولكن بدلا من 


ار عرضر شرع و الاستتهان بالبكت عن عضر وی مخلي 
ويداقغ: عن بفصالخه. وقد نح الا ساز جاخ كبيرا جت أن معظم يهود العالم 
العربي, عند إنشاء الدولة الصهيونية, كانوا قد أصبحوا (ثقافياً واقتصادياً) جزءاً من 
التشكيل. الاستغماري'الغربي: وحصلت أعداد كبيرة متهم على الجتسيات الأوزية 
(كل يهود الجزائر ومعظم يهود تونس والمغرب واكثر من نصف يهود مصر... 
وهكذا), أي أنهم تحولوا إلى جماعة وظيفية عميلة, ومن ثم كان من السهل 
عليهم الهجرة والانضمام إلى الدولة الوظيفية الاستيطانية والقتالية في إسرائيل. 


والملاحظ أن يهود مصر كانوا مندمجين في مجتمعهم المصري اندماج أقباطهاء 
إلا أن الاستعمار فشل في استقطاب اعضاء الجماعة القبطية وفي تحويلهم إلى 
جماعة وظيفية عميلة يتم حوسلتها لصالحه. ولعل هذا يعود إلى أن الجماعة 
الجماعات الوظيفية (التعاقدية ‏ العزلة والفرة والعجز الانفضال عن المكان 
والزمان والهوية الوهمية ‏ الحركية ‏ ازدواجية المعايير والنسبية الأخلاقية) وظلت 
جزءاً من نسيج المجتمع المصري للأسباب التالية: 


1 لمكن اقباط هو فیا مكحلا وإنها انو امن كان خض الا ان 
وكانت غالبيتهم من الفلاحين وكان من بينهم ملاك الأراضي والصناع والكتبة 
والفهتيوك. .أي أنهم كانوا يشغلون مختلت قواقة الهرم الإنتاجي. بل إنهم لم 
كوتو مل دن التقية الحاكمة الوا وال عه وبع الفنخ اا لامي وتان 
إظار فقهوم أهل الدمة: لم حطر عليهم الاشتغال بالزراعة أو الحرف ركا هو 
الحال في الحضارة الغربية الوسيطة). بل أصبح الهرم الإنتاجي مفتوحا أمامهم 

ول انتم حوساتهم وترشيدهم إلا بالقدر المالوف في المجتمعات التقليدية واللارة 


لإدارة المجتمع, والذي يُطبّق على كل قطاعات المجتمع البشرية. 


2- تغيّرت لغة أقباط مصر من القبطية إلى العربية, وهو ما يعني أنهم تبنوا 
الخطاب الحضاري الجديد دون أن يفقدوا بالضرورة هوبتهم الدينية المتفيرة: بل 
إن هذه الهوية الدينية نفسها تم تعريبها. أي أن أقباط مصر أمكنهم الاستمرار في 
الإبداع الحضاري وفي التعبير عن هويتهم من خلال الخطاب الحضاري القائم, 
وقد قلل هذا عزلتهم وغربتهم وعمّق من انتمائهم إلى المجتمع. 


3 د الدين الإسلافي والفسيحى :دنتان.مكعتلفان لها رؤفان.مختلفتان للاسنان 
والكون, ومع هذا فإن ثمة رقعة مشتركة ة واسعة بينهما سواء في رؤية الخلق 
(قصة آدم) أو رؤية الإله باعتباره منزّهاً عن التاريخ والطبيعة وباعتباره إله 
العالقين.. ولكن ماهفا في الاق الجاليرهة 3 الرؤية الأخلاقية أو النسق 
القيمي ترك بين الدينين, فهما لا يعترفان بازدواع 1 (معيار اليل وآخر 
الخلاض اعام الع خد اماف ا ا 0 هذه 


ون الأخلاقيات ال والنستتية الأخلاقية التي تسم أعضاء الجماعة 
0 وهذا على عكس اليهودية التي تطرخ رؤية أخلاقية مزدوجة في بغض 
صياغاتها. 


4 الوطن القومي لأقباط مصر هو مصر وليس لهم وطن قومي آخر حقيقي أو 
Cas‏ اي كي تقع داخل الدولة الإسلامية في 

التي تربطها علاقة خاصة بمصر والتي كانت تابعة إدارياً لهاء وهي أماكن مقدّسة 
وحست ولت المكان الدع ستعود له الأقناط في اآخر الأيام كما هو الخال فغ 
اليهود..والكنيسسة القيظية كنيسة مضرزية لها هويتها الذينية والخضارية المستقلة 
عن كل الكنائس الأخرى. وقد ساهم ذلك ولا شك في تعميق ولاء الأقباط لمصر 
وتجذرهم في أرضها وتاريخها (أي في المكان والزمان). 


5 لم تتكون دياسبورا قبطية خارج صر تحاول تجنيد أعضاء الأقلية القبطية 
وتخلق بينهم لوبي يعمل لصالحها ويُولّد الرغبة في الخروج والهجرة (الحركية), 
هذا على عكس اليهود حيث تُوجّد دياسبورا بهودية ضحمة في العالم. ويلاحظ, 
مغ ثهاية الفرن التاسع عشر: أن أغدادا كنيزة من اليهود: الأشكنان فاخرت إل 
محر فصعت اعضاء الجماعة البقوديةيفيها بالضيقة ال رة وول نه لديهم فا نلية 
للانخراظ فى الحضارة الفربية. 


6 - لعل قضية العدد هنا قضية مهمة, فبينما كان عدد يهود مصر صغيراً, كان عدد 
أقباطها كبيرا, ٠‏ فهم 008 e‏ مدوية لها وزنها. وهذا يعني أن أعدادهم كافية 
أيضأ أنهم في اختكاك :يوهي فعلي يمعظم أعضاء الأعلبية: الأمز الذى جقل من 
العسير فرض صورة إدراكية عتضرية سيطة عليهم او عولهم وعدانيا عن إعصاة 
الأغلبية. واخيراء اذى العدد الكبير إلى إفشال الخطة ال الرامية إلى 
الاجنيية امافوم eb‏ الخبرات اللازمة للانخراط في القطاع الاقتصادي 
الغربي الجديد. فإذا كانت هناك نسبة ما من أقباط مصر قد استفادت من هذا 
الوضعء فإن السواد الأعظم من الفلاحين وأعضاء الطبقة المتوسطة المصرية 
من الأقباط ظلوا بمنأى عنه لا يتمتعون بالمزايا ولا يعانون من الاقتلاع, وظلوا 
داخل التشكيل الحضاري المصري العربي الإسلامي "لهم ما لنا وعليهم ما علينا". 


7 لكل هذه الأسباب. قاوم الأقباط حملات الاستعمار الرامية إلى فصلهم عن 
محتفعا نهم العزيية الإسلامية (ومن ذلك الحملات'التتشيرية المسيحية التي 
حاولت ل بالمسيحية الأوربية, وخصوصاً البروتستانتية, وفصلهم 0 تراثهم 
رن ور من خلال المنهم العضارى العريى الرسلامي وه کا 
اهمو في الهرم الإتتاحي واخ روا التقدم ت فجتمفهم و تخلفوا فعه و اضرا 
وانكسروا بانتصاره وانكساره. ولعل موقف الكنيسة القبطية في مصر من 
الصراع العربي الإسرائيلي تعبير عن هذه الظاهرة في المجال السياسي. 


ولاايختلق موقف المسحين الفرب كتير عن مؤقق أقباظ فصر فهم أيض] 
مواطنون أصليون لم يُستجلبوا من الخارج وليس لهم وطن قومي آخر ولا ل 
إلى ضهنون تعيدة أو في اخر الزمان فلي سفل المنال: كانت قبائل العقنبا 

في الشام قبل الفتح الإسلامي, تتحدث العربية الفصحى وكان لها قبل ا 
الإسلامي وبعده شعراؤها وأدباؤها الذين ساهموا في هذا الفتح وساندوه. وقد 
استمرت هذه القبائل في نمط حياتهاء ولم ينقطع الإبداع الحضاري لأبنائها قط 
لأن الحضارة الإسلامية لم تفرض عليهم وظيفة متميزة أو مشينة ولم تحوسلهم 
بأي شكل كان. ولا شك في أن مفهوم أهل الذمة حدّد وضعهم منذ البداية وحدّد 
أن لهم كل,الحقوق وعليهم كل الواجبات إلا فريضة الجهاد باعتبارها فريضة 
دينية, وقد أعفوا منها نظير البدل العسكري أو الجزية. والنظام القيمي عند 
ويُلاحظ اا المسيحيين ا من الأرثودكس وأقلية 0 كما 
أن إرساليات التبشير البروتستانتية لم تنجح كثيراً في تجنيد أعداد كبيرة منهم, 
وكل هذا يدل على أن هويتهم المسيحية العربية قوية. والكثافة السكانية 
للمسيحيين العرب كبيرة, ولذا كان بوسعهم ان :يمثلوا في كل درجات الهرم 
الإنتاجي, كما أنهم لا يعيشون محميين ومعزولين داخل جيتو مقصور عليهم وإنما 
يعيشون مع أعضاء الأغلبية يحتكون بهم في كل المجالات ويعيشون معهم في 
السراء والضراء وبالقدر الإنساني المعقول من الحب والكره. 


الدولة الوظيفية 
يمكن إعادة إنتاج نمط الجماعة الوظيفية على مستوى الدولة في 
أشكال مختلفة: 


يكن :اعفان الدول الامسسيظائية دوا وظيعية يشكتها عنص سا ثم هله 
فق وطن الاصلي لم على حدمي صالخ الدولة الاميو اليه لر ع ال 
أشرفت. علي عملية النقل الشكاني وشاهمت في عملية فمغ السكان الاين 
(عن طريق الإبادة أ الطرد أ الإرهاب) وضمنت له الاستمرار والبقاء. ويمكن 
النظر إلى دويلات: الفرتحة في السام وفلسيطين. (الامارات الصليبية) ياعببارها 
فتلا جيدا على. ذلك::وفي القصر الحديت يمكن الإشازة إلى الحيب الفر نسي 
ايض في الح ائر وخوت افر هنا ويطبيعة الحال الدولة الضهرونية الوظيفية. 


وم عل التخويل هذه عن طريق عفلية رسو لشعب هذه الدولة, بحيت 
برقع یری معيشته ورا اعا على قو جار كد فن بقاءة واستمز ار 
بحيت :لا يمكنة أن يحفق البقاء كدولة مشتفلة) دون استقرارز الدعم الخارهن. 


لمكو تخو اتعاة دولة ما تخت تكو تى وط ها عن طرق كول اله 
الحاكمة إلى جماعة وظيفية تدين بالولاء للاستعمار (الغربي). وتنظر للمجتمع 
الذق:شتمي: اليه نظرة تعاقدية: باردة:فتتعز ل عنة وتشعر بالغربة: ويزداد ارتياظها 
العاطفي والثقافي والاقتصادي بالمركز الإمبريالي. 


السمات الأساسية للجماعات الوظيفية 

تتسم الجماعات الوظيفية بعدة سمات أساسية قمنا في عرضنا لها بفصل كل 

سمة عن الأخرى, وهذا فصل تعسفي ذو طابع تحليلي. فكل سمة من السمات 
مرتبطة بالأخرى, ومن هنا كان التداخل فِيما بينها. وينبغي ملاحظة أن ما نقدمه 
هنا هو بمنزلة نموذج تحليلي وليس وصفاً لواقع تاريخي أو تجريبي. ومن ثم؛ قد 

تتحقق بعض_ أو معظة هذة السعات: كى كتير من الجخاعات الوظيفية: ولكها 
لذ محنى كلا إل فى لخطات نماذجية نادرة. 


1 التعاقدية (النفعية والحياد والترشيد والحوسلة): 


أ)يلاحظ أن العلاقة بين أعضاء الجماعة الوظيفية والمجتمع المضيف علاقة نفعية 
واحدية واضحة صلبة مَصمَتة مادية ليست مركبة أو متعددة الأبعاد لا تنسم بأي 
إبهام, فهى علاقة تبال بسيطة بين الطرفين يُفترض أن هدفها واضحء وتحدّدها 
شروط مسبيفقة واضحة مفهومة اا للطرفين (بشكل واع أوغيريؤاع). وما 

يضمن استمرار العلاقة هو استمرار المنفعة, فأعضاء الجماعة الوظيفية هم 
مصدر نفع وحسب بالنسبة لمجتمع الأغلبية, والمجمع المصيت قو ر 
جاع دما شيع غير أسافن: Eels Eg‏ يظا بفعلاء 
اللذة في المجتمع (الرقص ‏ البغاء ‏ التمثيل), فإن منفعته هي ما يقدمه من 
ترفيه ولذة. 


ت :ويمكن' الفول أن كل الجماغات الوظيفية "نع" للمجتمة الفضيف شيا فا لا 
نكن الخضول: عليه الا من خلالها: ا الوظيفية القتالية يبيع 
للمجتمع مقدرته السك رة وجسده, والشيء نفسه يقال عن أعضاء الجماعة 
الاستيطانية الذين یبیعون ل أجسادهم وخبراتهم ومقدرتهم على الريادة: 
علاقة TT‏ دعو ااا الوظيفية هو حقاً الإنسان الاقتصادي . 
الجسماني) الذي اكتشفه SS‏ ۽ فيما بعد. بل إن عضو 


ج) العلاقة بين أعضاء الجماعة الوظيفية والمجتمع المضيف علاقة برانية 
(امتريالية): تمعنى ان کل طرف فيها ينظر إلى الآخر من الخارج باعتباره 
موضوعاً مجرداء وجورا يلعب, ووظيفة ئؤڈى؛ ومادة نافعة يتم التعامل معها 
بمقدار نفعها, ٠‏ وشیا مباعاً بستغل ويتسخر ويقهر, ؛ وأداة تُستخدم, ومادة محايدة لا 
قداسة لها ولا حرمة توظطق وجول ويرى كل طرف الآخر باعتباره وسيلة لا 
غاية. (ويقف هذا علي الطرف النقيض من العلاقات الإنسانية التراحمية حيث 
ينظر الإنسان إلى الآخر ذاتاً مُتعيّنة لها قيمة في ذاتها وتتمتع بالقداسة وتقغ داخل 
منظقة اله م ولا فالرؤية خوانية). 


6 ومن هناء تسم الغلاقة :نين ٠ا‏ عضا + الجماعاث الؤطيفية والمجتي العفيفك 


بالحياد والبرود والعقلانية والتجرد, لا بالدفء والتراحم, فهى علاقة رشيدة تماماً 
(في الإطار المادي) تم حسابها من ا الريع والكضارة والعورض: والظلت: 
دون أن تشوبها أية شنواتبعاظفية أو ا 


ه) قد يكون من المفيد. من الناحية التحليلية, أن ننظر إلى عضو الجماعة _ 


2 


ااا ارو أوزر ها ا إ حاكن أو اداة فتك | واس تتقات 
ويجري تعريفٍ عضو الجماعة الوظيفية من خلال الوظيفة التي يضطلع بها 
وحسبي فیرد د إلى الوظيفة تاا خارجح 5 صفات إنسانية, خاصة أو عامة. وهو 
على كل أمر رضن فنالا خفعا ل كته الحا عات الوط نة ان هة 


بدنه وذاته. 
2 العزلة والغربة والعجز والالتصاق بالنخبة الحاكمة: 
أ ) العزلة: 


يحتفظ المجتمع المضيف بمسافة بينه وبين الجماعة الوظيفية, روذلك يبأن يقوم 
بعزل أعضائها. فحينما يستجلب المجتمع المضيف عنصراً بشرياً حركياً محايداً, 
فإنه يتعامل _معه بشكل رشيد محسوب دون عاطفة أو مودة او تراحم, وهو لا 
يلتزم أخلاقياً تجاهه, بل يقوم بعزله لحماية نفسه من هذا العنصر الذي تمت 
حوسلته هاما وفقد إنسانتيه وأصبح مادة محايدة لا قداسة لها ولا حرمة, ويعيش 
أعضاء الحا الوطيفة في حت قاض بوم برتدون أزياء مختلفة عن أزياء 
المجتمع المضيف, ويتحدثون لغة مختلفة عن لغته, بل يدينون في كثير من 
الأحيان يدين: فختلف وال ر لق فى حالة الجماغة الؤظيفية. شكل. من أشكال 
الترشيد, ولكنه ترشيد ينصرف فقط إلى علاقة الجماعة الوظيفية بالمجتمع 
المضيف إذ يحتفظ أعضاء المجتمع بعلاقات المودة والتراحم والإحساس 
بالقداسة :فيما ينهم تفاما كما يحتفظ أعضاء الجماعة الوظيفية فيما بينهم 
بالتراحم بل التلاحم والإحساس بقداستهم. أما العلاقة بين الجماعة والمجتمع, 
فهى كما اسلفنا ‏ علاقة موضوعية عقلانية مجردة رشيدة تستند إلى حسابات 
المكسب والخسارة والعرض والطلب. 'والهدف من عملية العزل هنا أن تظل 
هذه العلاقات غير الإنسانية الرشيدة الأحادية على هامش المجتمع لا في داخله, 
وذلك جتن لادد المجتمع تراخمة وتلاحمه وقداسته. كما أنه يضمن أن نظ 
العتضر الوظيقئ رها هميرا قد قاعدة جفافيوية أذ اشاس للفوة: 


وتأخذ العزلة أشكالاً مختلفة, فهى قد تكون مكانية فعلية كأن يعيش أعضاء 
الجماعة الوظيفية في جيتو خاص بهم؛ وقد تكون رمزية فيرتدون ازياء خاصة 
بهم؛ أو تكون لغوية فيتحدثون لغة أو لهجة أو رطانة مختلفة عن بقية أعضاء 
المجتمع. وقد يتم العزل عن طريق الخصي (وفي العصر الحديث عن طريق 
الدخل المرتفع والتوجه الحضاري المختلف). وقد تتم العزلة على جميع هذه 
المستويات وغيرها. ولكن: مهما اختلفت أشكال اا فإن الوظيفة التي 

: أعضاء الجماعة يتم 00 عن بقية 5 الاجتماعية 


(العلما أو الدنيا), فهم أداة وحسب. 
ب) الغربة: 


يقابل عملية العزل البرانية من قبّل المجتمع إحساس جواني عميق بالغربة لدى 
عضو الجماعة الوظيفية, فهو عادة ما يشعر بانه ينتمي إلى "وطن اصلي" يشعر 
بالحنين إليه ويصبح موضع عاطفته المشبوبة وبوؤرة عواطفه, كما ان ولاءه 
العفين يتجه نحو وظيفته وجماعته الوظيفية. بل إن اعضاء الجماعة الوظيفية 
کون برموز العرلة الو عليهم ويستبطنونها تماماً ويتوحدون بها حتى 
الوظيفية بالغربة نحو فخ الأغلبية أن هذا المحتمة پحوسله فاا و 


ويؤدي تزايد العزلة والغربة إلى تزايّد اعتماد عضو الجماعة الوظيفية على 
جماعته ليضمن بقاءه ووجوده واستمراره وهویته؛ . فهو غريب في محيط معاد له 
يتصعب عليه الاندماج فيه. فالجماعة, إذن: تزود أعضاءها (من خلال شبكة القرابة 

القوية) بالأمن والأمان. كما أن هذه الشبكة تسيل عملية تجنيد الأعضاء الجدد 

من الوطن الأصلي أو غيره من المصادر. وتُدرّبهم وتُورّئهم الخبرة وأسرار 
الد دكي لالا الوطيفية القالة ال سين ا مر ا 
اليصائة: كما قات في القاضي ينظيم عملية الاثتمان والفروض عبر :مسافات 
طويلة فی اوقت لم كن نوجد فيد مضارف أو وسائل اتصال. ومثل هذه العمليات 
الشركية؛ التي تقوم بها الشركات متعددة القوميات والمضارف الدولية قي 
الوقت الحالي كان من الل القنام بها ال وة الطريفة قبل ظهور ال 
اللخ العصر الحديث. كما أن العزلة الوطيفية والسياسية تؤقى إلى يان 
الرغبة في مراكمة الثروة, كمصدر من مصادر القوة وبديل لهاء ٠»‏ وتحسين الخبرة 
والاداء ليل المت هال هاج إلى الجماعه الوا 


وحيث إن الجماعة الوظيفية أساسية لبقاء العضو, كان من اليسير على قيادة 
الججاعة أن شوم تماد اا ا الا را 
العقوبات بالمخالفين لمعابير الجماعة كالمقاطعة والحرمان والطرد. ومما يُسِهّل 
عملية الضبط هذه أن إلرقابة عادةً ما تتم من خلال شبكة القرابة, فالجماعة 
الوظيفية مُكوّنة اساسا من الأقارت. وتقال إن.بعض:الشبات البهودي في 
دمشق, ٠‏ في القرن التاسع عشرء حاولوا أن يَننضّرواء لكنهم لم يجدوا عملاً لأن 
الكفاءات التي كانت عندهم كانت تؤهلهم للعمل في مهن محددة (مثل الصاغة) 
كانت تحتكرها الجماعة اليهودية الوظيفية. 


ولعل عزلة الجماعة الوظيفية وبقاءها واستمرارها من خلال عملية الضبط 
الاجتماعي الصارمة هي التي تُفسّر النفوذ الذي يتمتع به أثرياء هذه الجماعات 
ونخبتها الثقافية والقائدة. فهم يشكلون الشريحة التي تقوم بعملية الضبط هذه, 
وهم المسئولون عن ضمان بقاء الجماعة واستمرار أدائها بكفاءة. 


وعملية العزل والإحساس بالغربة قد تبدأ بشكل واع أو بشكل غير واع: لكن 
اليات العزل تعمل بقوتها الذاتية بعد حين, ذلك أن أعضاء الجماعة الوظيفية 


اون و وا أو كجلية ج و ن ادرت عمجمو من 

الوظائف دون غيرها ود منها ل ااال ا اد كان أذ 
محلية. وتبدا الجماعة في توازث الخبرات اسار لت ومراكمتها وتحسينها, 
0 كفاءة أ ي أداء 00 فيزداد رهم ومن ثم عزلتهم 
| بالطمانينة , ا ا الما 
فيعملون كثيراً ويُقثّرون على أنفسهم ولا يرجمون أنفسهم وكذلك لا يرحمون 
الاخرين..ويؤدي هذا إلى ترائد إتعلاقهم نظرا لتجانسهم الإثني والخضاري 
واللغوي: وخصوضا أن وظيفتهم تتظلب الانقلاق: إذ أن هذا يضمن المحتافقظة 
على الخبرات وأسرار المهنة وشبكة الاتصالات والعلاقات. وهكذا يقاوم أعضاء . 
بينهم ولا يتزاوجون منهم, ويبذلون ) قصارى جهدهم في المحافظة على عزلتهم. 
ولت هذا الو ان مادا اة قسن رک يتم ااه و کول إلى رعية 
«أخلية وقثل أعلى. رمن بم انض ا التى كانت مرد لهم فا 


ونظراً لعزلة أعضاء الجماعة الوظيفية وغريتهم, فهم يكونون في المجتمع 
وليلينوا ههه لا تلعبون دؤرا اانا في المجتهمةء وان لعيوا فتل هذا .الدون فوج 
بظلون خارج: النظام السيابعي: فيهيمتون عليه بان يصبخوا تخيته الخاكمة ند 
تحتفط تماق نها وين الجماهير, أو يقوموا بالتدخل. لصالح فة ها على 
حساب فثة أخرى. ويظهر عدم انتماء أعضاء الجماغات الوظيفية سياسا في 
شكل ظاهرتين مختلفتين متتاقضتين ظاهرياً. فأعضاء الجماغة الوظيفية غادة ما 
بظهرون عدم اكتراث ك بسياسات البلد الذي يعيشون فيه أو بمصيره. ولكنهم, وهنا 
تكمن المفارقة الكبرى. عادة ها تكون لديهم قابلية غير عادية لبتي 
الأيديولوجيات الثورية الطوباوية الأممية (التروتسكية ‏ التطرف الشعبوي... إلخ) 
ھی ابديولوجنات تعر كن عدم اكتراث) .الوص الساي الشركت اله 
للوطن وللمجتمع وعن عدم اهتمام بمصيره المحدد, فهو اهتمام بمطلقات لا 
تاريكية فثل الإنسان الأفقي ومستقيل' الشترية جمعاء. ولذا, تخد آن أعصاء 
الحا غات الوؤظطيفيةحينها يتصضمون لاخدى الجماعات:التورية, يكونون عادة من 
المتطرفين المدافعين عن النقاء الثوري والحلول الجذرية المتطرفة, أي أنهم في 
عدم اكترائهم بالسياسة وفي اشتغالهم بها ينتمون إلى نموذج أحادي اختزالي 
قي تماما من عناصر الزمان والمكان ليصبح نموذجاً «طاهرا قا 


ومن المهم أن نلاحظ أن أعضاء الجماعة الوظيفية عرضة للإحساس بالتغير 
بشكل جذري أكثر من أية جماعة أخرى. ويعود هذا إلى علاقة أعضاء الجماعة 
الوظيفية بالبناء الطبقي للمجتمع. فكل أعضاء المجتمع يتحركون إما إلى أعلى أو 
إلى أسفل البناء الطبقي والنظام الاجتماعي. أما أعضاء ل فإن 
وظائفهم مَحدّدة وثابتة, والوظائف الأخرى مَوصّدة دونهم (إما لعدم تهم بهاء 
اد لان الف دا إلى عنصر غريب). ولال إلى أعلى ار إلى 
أسفل لا ينطبق علبهم, فبابه مُوصَد دونهم أيضاً لأنهم ليسوا جزءاً من الكتلة 
الاجتماعية أو السياسية. ولذا؛ يصبح الحراك داخل الا 4 5 


الحراك عن طريق الخروج من المجتمع والدخول إلى مجتمع آخرء. ومن هنا تكون 
تحر لا فل ليف الخال اة النخرك ال من كيام 
الح إل عله زا الوا الا تمد هنا وظيعتها وبالنالى وها 
كما أن هنال الإيادة: وهي حل خاهز للجماعة الوظيفية التي ققدت وطيفتها ولا 
يمكن ااكيعات ا 


ج) العجز والارتباط بالنخبة الحاكمة: 


تؤدي العزلة إلى ارتباط أعضاء الجماعة الوظيفية ارتباطاً وثيقاً بأعضاء النخبة 
الجاكفة: (كها هو الحال مع المرتزقة والفراين): فهي التي استحليتهخ في الفقام 
الأول :وهن التي عزلنهم كني تصمن أن يظلوا يدون قاع ة جفاهيرية أو انان 
للقوة (فى خالة كوف دانم من الجماهير ): وهي النى جولتهم إلى آداة استغلال 
في يدهاء ٠‏ بصورة واضحة مباشرة: وهم عادِةٌ ما يوجّدون على مقربة منها في 
الفاصمة أو مر كر الشتلطة: ولكرها من اض ال تضم فاء هدو استهر ا دق 
وتمنحهم الامتيازات. والطبقة الحاكمة تؤثرهم فلن عيرهم بسبب عدم وجود 
قاعدة جماهيرية لهم, ومن تم فان ما انجزوة هن خذمفات للطيقة العاكمة 'سوف 
يقبضون أجرهم عنه وحسب,ء ولن يكون بمقدورهم ترجمة قوتهم المتزايدة إلى 
المشاركة في السلطة؛ أى أتهم يقيشون في حالة عجر كاملة. 


ولكن علاقة أعضاء الجماعة الوظيفية بالنخبة الحاكمة ليست علاقة عضوية وإنما 
يتلاشي السب النقعي :وتنتفي جاجد النخبة الحاكمة إلى الجماعة الوظيفية, فإنها 
تتخلى فنا وتم طرد أعضاتها أو إنادتهم اؤتركهم للجمافتر كبش" قداء: وخا 
يُسهُل ذلك أن الجماعات الوظيفية ليست ذات قاعدة جماهيرية. ويمكن أن 
تختفي الجماعة الوظيفية بطريقة سلمية من خلال الاندماج والانصهار. 


ويتركز أعضاء الجماعة الوظيفية في وظائف معيّنة وفي قطاعات بعينها وهي في 
العادة وظائف في قمة الهرم الإنتاجي تتطلب خبرة خاصة لا يمتلكها أعضاء 
مجتمع الأغلبية إذ يتطلب أداؤها استخدام أدوات خاصة بطريقة خاصة أو نظماً 
إدارية متقدمة غير مألوفة لأعضاء المجتمع. ولهذا يحقق أعضاء الجماعة 
الوظيفية بروزاً عبر عادي, دون أن تكون لديهم و حقيقية لتعدهم عن ده 
الجماهير ‏ كما أسلفنا ا د وو ان 
كيرا من الوظائف الث يتركزون فيها ذات طابع استغلالي أو قمعي. كما أن 
ا الخاضة وأسلوتب.جياتهم المعيّر يؤدى إلى أن:ينسج الوجدان: الشعبيئ 
الأساطير من حولهم فهم ا جداً أو ضعفاء جداء وهم شرهون أو متقشفون 
جدا, ومسرفون وممقتّرون جداء وهم كذا وكذا بطبيعتهم, ؛ وبعد قليل يسود الاعتقاد 
بأن طبيعتهم البشرية مختلفة عن طبيعة بقية البشر. وهذا الموقف إن هو إلا 
الثمرة المتعينة لعملية التجريد المبدئية لأعضاء الجماعات الوظيفية. ويبدو أن 
تماماً. فالباكستانيون في 0 أهل كرم ومروءة: ولكن يلاحظ أن المهاحرين 
الباكتشتاتيين إلى اتجلترا قد.فقدوا كيزا :من .ضفاتهم واكتسيوا الطبيعة الوظيفية 


الجديدة. والصينيون غير مشهورين بالبخل في بلادهم, ولكنهم حينما تحوّلوا إلى 
جماعة :وطيفية زفي جوب :شرق اشيا) أصيخوا ميتتهورين با لقو على النعس 
والحرص البالغ والإقبال على مراكمة رأس المال. 


ولكل ما سبق يُلاحظ أنه إذا اندلعت ثورة شعبية, بسبب تزايّد التوترات والأحقاد, 
فإنه يكون من السهل على الجماهير الغاضبة التعرف على أعضاء الجماعة 
الوظيفة, فهم مختلفون في ردائهم ولغتهم وطعامهم ومكان إقامتهم وعزلتهم. 
ومن ثم فإنهم ر يسقطون ضحية سهلة لمثل هذه الثورات. 


3 الانفصال عن المكان والزمان والإحساس بالهوية (الوهمية( 


عادةً ما ينتمي أعضاء الجماعات الوظيفية إلى "وطن أصلي". وهذا الوطن 
الأصلي يمكن أن يكون بلداً فعلياً قائماً كما هو الحال مع الصينيين في جنوب 
شرقي اسيا والهتود في أفريقيا واتجلترا وغيرها من البلدان: وأحياناً يكون 
أعضاء الجماعة الوظيفية من اضل اختفى كوحدة سياسية مستقلة 
(وسيعودون إليه في آخر الزمان), كما هو الحال مع اليهود والزرادشتيين. وكثيراً 
ما يصبح الوطن الأصلي هو الجماعة العرقية أو الإثنية أو العائلية التي ينتمي إليها 
عضو إلجماعة الوظيفية. وسواء أكان الوطن الأصلي وطناً موجوداً فعلاًأم وطنا 
مختفيا وغير قائم أم عائلة أم قبيلة: فإن هذا الوظن الأصلى يضح البؤرة التئ 
تتركز فيها عواطفهم الإنسانية الجياشة ويتجه نحوها ولاؤهم, ويصبح النقطة 
المرجعية الصامتة, فيفكرون في أنفسهم وفي الآخرين وفي واقعهم لاك 
وقد يتحدثون عن العودة إليه إذا كان الوطن موجوداً فعلاً. ولكنهم عادةٌ لا 

يفعلون, إذ أن الولاء الحقيقي والفعلي لعضو الجماعة الوظيفية يتجه إلى وظيفته 
وجماعتة الوظيقية: .فهي: ليست .وظنه الأضلي:وإنما وظنه الفعلي: وهكدا :سرت 
العواطف الإنسانية لعضو الجماعة عبر قنوات تصب بعيداً عن المجتمع الخضيق: 
إما خارجه تماماً (في الوطن الأصلي) أو نحو جماعته الوظيفية؛ مما ُضعف 
أواصر الصلة بالوطن المضيف ويزيد عدم الانتماء له ويُعمّق الحياد تجاهه ويضمن 
غربة اعضاء الجماعة الوظيفية تجاه مجتمع الأغلبية كيعيشون كي a‏ (في 
فسا مه او فى هاف وهم بشعرون نا نهم ر ت مق سن :متف 


ولكن العزلة الغرنة 'تعظي عضو الجماعة الوظيفية a‏ ذوهونة 
مستقلة حاضد مصدرها علامات العزل المفروضة فلت الني اشقطتهاءهو وتبناها 
وأصبخت خرءا من كانه فهي فل شتعائر الطهارة التي تودي إلى عرزل 
الطاهرين. عن العدنسين. ودد يتعمق الإحساش بالف ر إلى أن يضل إلى شرك 
الشعب المختارضاعي الرشالة: وزغم هذا الإحسانين العميق بالتمثر. فان أعضاء 
لاا يستمذون خطابهم الحضاري في واقع الامر من :المجتمع. 
الخ فف عاب وا کی كنقة مووا طول كما أن:حطانهم الحضارع الاضلف 
قد اختفى ولم يبق منه شيء سوى عادات ورموز سطحية. ولذاء فان قشرة 
الهوية ا و الكامن ينتمي إلى المجتمع 
المضيف. وثنائية الظاهر والباطن هذه ا ساسية حتى بتسنی لعضو ) الجماعة 
الوظيفية أن يلعب دوره الوظيفي, ٠‏ وحتى .يكون في المجتمع دون أن يكون منه» 
يتعامل مع اعضاء المجتمع المضيف دون أن يتعاطف معهم أو يذوب فيهم. 


4 ازدواجية المعايير والنسبية الأخلاقية: 


أ( يتعامل أعضاء الجماعات الوظيفية مع أعضاء المجتمع المضيف بشكل 

مادة نافعة وشيء مباح لا يتمتع بأية قداسة ولا حرمة له بُعظّمون من خلاله 
منففتهم .ولذتهم ذون .أي« اعتبار لمنظومته الأخلاقية التي لا يشعرون تجاهها بكر 
من الاحترام (فهي أحد امات عزلتهم واستبعادهم). وفي الوقت نفسه: نجد أن 
أعضاء الجماعات الؤظيفية يلتزمون تجاه جماعتهم تقوانين أخلاقية ضارفة: 
فأعضاء الجماغة محل قداسة ولهم خرفتهم الواجب مزاعاتها. 


ب )يلاحظ أن أعضاء المجتمع المضيف يشعرون بحرمة إخوانهم من أعضاء 
المجتمع, وأن المعايير الأخلاقية التي تسري على تعاملاتهم فيما بينهم لا تسري 
على أعضاء الجماعة الوظيفية, فهم مجرد مادة نافعة, ولذا فلا قداسة لهم ولا 
حرمة. وتعظم المتجتمة تة ولؤنه على حا بهم :ون أ اعتيا والفتفقه 
الأخلاقية. 


ج )ينتج عن ذلك ازدواج المعايير الأخلاقية (ونسبية أخلاقية) إذ يتبئثى كل من 
أعضاء المجتمع وأعضاء الجماعات الوظيفية معيارين مختلفين للحكم. فنجد أن 
أعصاء جماعات الفجز .متلا سترقوة:من اأعضاء المجتفع ولكنهم لا يقومون انا 
بممارسة هذا النشاط الإجرامي فيما بينهم, ويُقال إن الشيء نفسه ينطبق على 
مهربي المخدرات. وقد تبيح الجماعة الوظيفية الإقراض بالربا الفاحش لأعضاء 
فهو يحتفا يطهزة وتراخهة: E‏ واه أعضائه,. بينما يتخضع أعضاء 
الجماعة الوظيفية لمجموعة من القيم النفعية والمادية بهدف تعظيم العائد من 
وجودهم. فالآخر (سواء من منظور الجماعة الوظيفية أو مجتمع الأغلبية) مدنتس 
مباح يقع خارج نطاق المحرمات والمطلقات الأخلاقية. 


5 الحركية: 


أ) يتسم أعضاء الجماعات الوظيفية بالحركية فهم لا يرتبطون بالمكان/الوطن 
الذي يعيشون فيه؛ فهم يُجلبون إليه ويُطردون منه ببساطة, فهم مجرد آلة نافعة 
بإسانيتهم المتعينة ولا بطع فبهم نفته فط كه يدورهم لا يديلون له بالولاء: 


ب) في معظم الأحيان, يتوقف وجود أعضاء الجماعة الوظيفية على هذه 
الحركية. فعضو الجماعة, كجندي مرتزق أو جامع ضرائب دراه ان هموظنم 
لانن أن كون :دانب الجركة لا دون له في وظن أو ارصن 


ج) يحس عضو الجماعة الوظيفية دائماً بعدم الأمن وانعدام الانتماء وبأنه يعيش 
في مسام المجتمع وهامشه لا في صميمه وقلبه, أي بأنه فيه ولیس منه» يعمل 
فيه دون أن يشارك في قراراته, ويؤدي كل هذا إلى زيادة حركيته وتناقص ولائه. 


وتصصد و إلى الوظيفة و ود رعبّر أحد المؤرخين كن ه موقف يهود بوب 
تفسير هذاء تقال العبارة اللاتينية عق أوني باتريا «ubi bene ubi patria‏ 
(حرفياً: «أينما ٿوجَد مصلحتي يُوجّد وطني») أي «المكان الذي يخدم مصلحتي هو 
وطني». 


د) تؤدي الحركية (والغربة) إلى تركز أعضاء الجماعات الوظيفية في وظائف 
بعينها في قمة الهرم الإنتاجي, ؛ وهي وظائف ذات عائد سربع ومباشر وتتسم 
بإمكانات النمو وتتطلب رأس مال سائلاً يمكن نقله بسهولة (أحجار كريمة - 
حف _ معادن ثمينة ‏ أدوات إنتاج خفيفة ‏ مقدرات عقلية... إلخ). ولذاء فإن 
أعضاء الجماعات الوظيفية لا يعملون عادةٌ بالتعدين أو الزراعة, وإن عملوا 
بالزراعة فإنهم عادة ما يتخصصون في زراعة المحاصيل التي تزرّع بهدف 
الاستثما اوک المحاصيل ذات العائد المباشر, ولا يستمرون البتة في 
الا التي تتطلب استثمارات بعيدة المدی. كما أنهم لا ر يوحدون في 
الوظائف الأساسية في المجتمع ولا في القطاعات الأولية في الإنتاج. 


6 التمركز حول الذات والتمركز حول الموضوع ( الحلولية( 


أ) بومن عضو الجماعة الوظيفية بمجموعة من القيم المظلفة التي تكون 
مقصورة عليه وعلى جماعته الوظيفية (ازدواج المعايير ومركب الشعب 
المختار)::ولكنه في غلاقته بالمجتمع لا يؤمن الا تمتعته ولذته, ولذا فهو فاون غلن 
اشتغلال المجتمغ وتؤظيقة وجوسلته لصالحه دون أي اعتبان للقيم الأخلاقية 
الخاصة الح زر هول الذات): 


ب) ولكن المجتمع المضيف ينظطر لعضو الجماعة الوظيفية باعتباره مجرد أداة 
متحوسلة لا جذور لها ولا انتماء, وباعتباره أداة يُعرّل بصرامة, ولذا فإن المجتمع 
الوظيفية لا وجود له خارج جها عنة ومعتقداتها.والياتها: ولا كيان له حارج الوظيقة 
المقدّسة الرشيدة التي يقوم بهاء فهو رسد كل جوانت حياته من أجل آزاء 
وظيفته مركز حول الموضوع). 


والسمات الأساسية السابقة (التعاقدية ‏ العزلة والغربة والعجز ‏ الإنفصال عن 
المكان:والرفان.والاحتسايين: العميق.بالهوية الوهمية والأختيان والتفتز + ازدواجية 
المعايير [أي النسبية الأخلاقية] ‏ الحركية ‏ التمركز حول الذات والموضوع) كلها 
من سمات الإنسان العلماني الحديث والإنسان الذي يتحرك داخل أطر حلولية 
كمونية:ولذا'فإن من غير المسنتغرب أن نخد أن أعصاء الجماعات: الوظيفية 
ينحون منحى حلولياً كمونياً في رؤيتهم للكون, وأنهم أصبحوا من حَمَلة الفكر 
العلماني الشامل, الواحدي المادي. 


الباب الثانى: الجماعات الوظيفية والحلولية والعلمانية الشاملة 


الجماعات الوظيفية والثنائية الصلبة 
الجماعة الوظيفية تدور في إطار الرؤية الحلولية الكمونية, ولذا يتبدى من خلالها 
نمط الواحدية الذاتية والموضوعية, والثنائية الصلبة بشكل متبلور. فثنائية الأنا 
والآخر والتمركر حول الذات والتمركز حول الموضوع من السمات الأساسية 
للجماعة الوظيفية ولأعضائها: وبامكان القارئ أن بجد رصداً لهذا الجانت:فى 
مداخل هذا الباب. 


الحلولية الكمونية الواحدية والجماعات الوظيفية 

من الظواهر الجديرة بالملاخطة: والتي تحتاج إلى مريد من الدراشة أن رة 
أ اة الجماعات الدظيقية للكون تخد متكي لول كمونيا راد فلا 
رؤيتهم لذاتهم (الساموراي والبوذية من طراز الزن الإنكشارية والبكتاشية ‏ 
جماعات التجار والتصوف الحلولي... إلخ). وقد حاولنا في دراستنا لهذه الظاهرة 
التزكيز على الجماعات النهودية في أنحاء العالم. ومن هناد فإن تغميماتنا تستيد 
إلى دراسة هذه الحالة أساساًء وإن كنا قد درسنا بعض الحالات الأخرى بشكل 
أقل تعمّقاً. 


يتبئثى أعضاء الجماعة الوظيفية رؤية حلولية كمونية واحدية (ثنائية صلبة )كد 
العالم بأسره إلى مبدأ واحد كامن في العالم, وتختزل الواقع بكل تعينه وتركيبيته 
إلى مستوى واحد. هذا المبدأ الواحد بالنسبة لأعضاء الجماعة الوظيفية هو 
الوظيفة نهار او الوظيفة باعتبارها تجشٌّداً للمبدأ الواحد. وتحل الوظيفة محل 
الأرض في الثالوث الحلولي. فبدلا من الثالوث الحلولي التقليدي (الشعب _ الإله - 
الأرض), يكون الثالوث الوظيفي هو: الجماعة الوظيفية - الإله ‏ الوظيفة. ولذاء 
يمكننا ان نتحدث عن «الحلولية الكمونية الوظيفية» وعن «الواحدية الوظيفية», 
فعلاقة عضو الجماعة الوظيفية بجماعته وبوظيفته علاقة حلولية كمونية عضوية 
(روحية). والوظيفة هي المبدأ الواحد (الإله). قوة شاملة بسيطة:, لا انقطاع فيها 
ولا قرغت ولا ثنائيات, تزود و الجماعة الوظيفية برؤية للكون وتوجّه 0 
المختار بشعبه وبا رضن الميعاد, وک أن أرض الميعاد تنتظر شعبها المقڈس 
المختار ولا يمكن أن تسترد حياتها إلا من خلاله, ولا يفكنه هو أن يجبا حياته كاملة 
إلا فيها. فإن أعضاء الجماعة الوظيفية هم وحدهم القادرون على الاضطلاع 
بوظيفتهم وهم يستمدون كينونتهم منها. وحين يتوحد عضو الجماعة الوظيفية 
بالمبدأ الواحد, أي الوظيفة فإنه يفنى فيها ويجسدها في الوقت نفسهء وفي كلتا 
الحالتين فإنه يتم اختزاله إلى مستوى واحد او وظيفة ' 'مقدّسة" واحدة يكتسب 
ھا هورتة. فهو جرع من كل: يفقد ذاته فيها. ويخضع للقوانين النابعة منه 
والكامنة فيه. وحين تجسد الجماعة الوظيفية اا ردم تصبح مرجعية ذاتها, 
علة ذاتها: مكتفية بذاتهاء فيفكتها أن تلفي الآخر وتراة قاتا أو ترى حضوره بغير 
معنى. وبحلول القداسة الكاملة في الجماعة الوظيفية يصبح أعضاؤها ذوي 
قيمة نهائية كامنة لا تظهر لأعضاء الأغلبية الموجودين خارج دائرة القداسة. إن 
الرؤية الحلولية الكمونية تحل لأعضاء الجماعة الوظيفية إشكاليات عاطفية 


ومعرفية عميقة وتعقلن وضعهم كعنصر بشري منبوذ متدوسل: ٠‏ فهي رؤية 


فيهم, ل بتر ا و 0 
أداة, فقداستهم هي سبب تحكوسلهم (تماما كما ان عملية النبذ هي إحدى علامات 
الاختيار في اليهودية الى اني فنها الشعب العضوي المخبار.وجذه دون غير 

من الشعوبه ر الفا رة عفر اله هة عر المنيودة )توفي فاخاو ردقه 
في المجتمعات الإنسانية (المادية) وعدم انتمائهم لهاء فهم ينتمون إلى الشعب 
تداس ا ا الفقى القضف نيم مجرود ون ا 
فهم مادة صرف يعيشون في وحدة وجود مادية دون إله. 


ويمكننا الآن أن ننظر للسمات الأساسية للجماعة الوظيفية (كما حددناها في 
المدخل السابق), ولعلاقتها بالحلولية الكمونية, وكيف أن القداسة التي تسري 
في الوظيفة رشّخت السمات الأساسية للجماعة الوظيفية وجعلت عضو 
الجماعة الوظيقية قادرا على أن بيلعت دؤرة 


1 التعاقدية (والنفعية والحيادية والترشيد والحوسلة( 


أشرنا إلى أن الوظيفة'تضبح المبدأ الواخذ المظلق. والمرجعية والركيزة النهائية 
التي تستند إليه الحلولية الكمونية الوظيفية. 


أ) المبدأ الواحد قوة لا متعينة لا تكترث بالتمايز الفردي, أي أنها تختزل الجماعة 
الوظيفية إلى مستوى واحد او وظيفة واحدة؛ هي مجرد وسيلة وليست غاية. 


ب ايُلاحظ أن الوظيفة هنا تصبح المطلق الذي يتوحد به عضو الجماعة الوظيفية 
ويستبطنه, ويبدأ في صياغة حياته ويرشدها رويجردها في ضوئه حتى يؤدي 
وظيفته على أكمل وجه ويُحوسل ذاته تماماً (فهو علاقة إنتاج أو أداة إنتاع). . 

عضو الجماعة الوظيفية) وعلامة على الاختيار. ولذاء تصبح ال عملية غير 
مؤلمة على الإطلاق لأنها عملية جوانية نابعة من أعماق الذات. وإذا كان أعضاء 
الأغلبية يرون الاضطلاع بالوظيفة أمراً يحط من شأن المرء, فإن هذا يعود إلى 
انهم لا يعرفون الحقيقة: إذ كيف اتی لمثل فن من البشز:العاديين إذراك 
الفداسة الكامية قن الذات الوظيفية المة سه ؟ 


ج) يؤدي عضو الجماعة الوظيفية وظيفته وبتيع الإجراءات ويطيقها بصرامة 5 
وكاتها شعائر عقيدة وثنية, فهو بذلك يصبح الأداة الكفء الرشيدة التي يحب ان 


يكونها. 


د( الذات المقدّسة الوظيفية يمكنها أن تدخل علاقات تعاقدية نفعية محايدة مع 
الآخر. ذلك لأن الجوانب الإنسانية المركبة يمكن استبعادها (ويمكن التعبير عنها 
داخل الجيتو [المقدّس] وتسربيها عير دبوات ت أخرى : نص خا الرضية العصيك 
ووظي ة وأحدة. 


ه) يمكن دراسة البغاء المقدّس في الديانات الوثنية القديمة باعتباره نقطة 
تلتقي فيها الرؤية الحلولية الكمونية الكونية والواحدية الوظيفية (أو الحلولية 
الكمونية الوظيفية). فالبغي لم تكن تقوم بوظيفة ثدخل عليها المتعة وإنما كانت 
مجرد أداة تستخدم ووظيفة تُودّى ودور تلعبء أي أنها آداة في يد الميدا الواحد 
والقوة القاعله الس الكامنة في جسدهاء بل إنها كانت رمز الرجم الكوني 
الأعظم الذي يحاول الإنسان العودة إليه والالتحام به (الذي يصبح الأرض 
المقدّسة في المنظومة الحلولية الكمونية الروحية وأرض الأجداد ار نات الوظطن 
في المنظومة الحاواية الكمونية المادية). ولذاء فإن آدآءها | لوظيفتها کان تنفيذاً 
خلال وظيفتها هذه (التمركز حول الذات). ولكن هذه القداسة الكامنة في 50 
هي نفسها التي تجعلها مجرد أداة محايدة بالنسبة للعابدين, . فهم يتواصلون مع 
المبدأ الواحد (الإله والرحم الكوني الأعظم في حالتهم) من خلالها ولا يكترثون 
بها ويدفعون لها ما تريد من أموال؛ أي أنهم يتعاقدون معها (تمركز حول 
الموضوع). .ومن تم تج المقد س والفتحو سل يشا واحداء بك إن القدانية تقد 
عيب الخوسلة وتقدة الخوتتلة علافة القداسة. 


2 العزلة والغربة والعجز: 


أ) أعضاء الجماعة الوظيفية الذين يضطلعون بالوظيفة (المقدّسة) يؤمنون بأنهم 
هم وحدهم الذين تكمّن فيهم القداسة, ولذا فلا يمكنهم أن يختلطوا بالآخر. أي 
أعضاء المجتمع المضيف الذين لا تكمنٍ فيهم أية قداسة. ولابد أن يعزل أعضاء 
الجماعة الوظيفية أنفسهم من خلال الأسماء واللغة, والمسكن والجيتو. ومن 
خلال العقيدة الدينية (إن أمكن). وهكذا تصبح آليات العزل شيئاً شبيهاً بشعائر 
الطهارة في العقائد الحلولية الكمونية. 


ب) وإذا كانت العقيدة الدينية هي نفس عقيدة أعضاء ا المضيف, فإن _ 
٣‏ وة ات ظات اولي كموي قوف تجعلهم موك قدا نيد خاضة: 
رة عليهم تساهم في عزلهم عن المسار العام. 


ج) كما أن أعضاء الجماعة الوظيفية لا يمكنٍ أن يكشفوا أسرار المهنة 
(المقدّسة) لأعضاء المجتمع, فهي أسرار مقذسة. ا وتحفظ 56 مجرد 
معلومات يتداولها الناس اكير وأداء الوظيفة أمر مقدّس يشبه الشعائر 
المقدّسة في العقائد الحلولية حيث يصبح شكل الشعائر أهم كثيراً من أي 
مضمون أخلاقي لها. 


د) ولا شك في أن عملية العزل هذه. وهي من علامات تميّز الجماعة الوظيفية 
الفقدسنة: قد تؤدي إلى عجزها وفقدانها السيادة بسبب انعزالها عن الجماهير 
(المدتّسة), ولكن أعضاء الجماعة الوظيفية (المقدّسة) يعلمون تمام العلم أنهم 
سيحفقون ذاتهم ما فى الجيقو'(العقدس) أو في اجر الرمان. 


3 الانفصال عن الزمان والمكان والإحساس العميق بالهوية (مركب 
الشعب المختار المنفي( 


يعيش أعضاء الجماعة الوظيفية من الناجية الوجدانية في زمانهم المقرّس . 
الحاضر وفي الجنتو عن أعضاء الأغلبية. ولكن كود قم (فقم الا موضع 
الحلول) في مثل هذين الزمان والمكان هو وجود عرضي مؤقت, إذ أنهم جماعة 
وظيفية مقدسة:, هوبة أعضائها المقدّسة مرتبطة بالزمان والمكان المقدّسين 
ll‏ المقدسة, ولكن تم نفيهم إلى هذين المكان والزمان المذسين: ولذاء 
فإنهم يتذكرون البلذ الأب والعصر الدهتى. حين كانوا بعيسيون ف (قيل 
السقوط والتبعثر والشتات) كجزء من الشعب العضوي موضع الحلول والكمون. 
وهم يتطلعون دائماً إلي العودة إلى هذا البلد الأصلي (أرض الميعاد والموعد 
والمعاد ‏ صهيون) في آخر الزمان ونهاية التاريخ والعصر المشيحاني حين تتضح 
قداستهم الكامنة مرة أخرى ويذوبون في الكل المقدّس الأكبر (العودة إلى 
الرحم حيث يعيشون حالة جنينية لا تعرف الحدود أو القيود أو السدود). ومع هذاء 
فليس عليهم الانتظار حتى آخر الزمان, فهم يستعيدون قدراً من قداستهم 
الضائعة في المجتمع حينما يمارسون وظيفتهم المقدسة. 


والعلاقة الحلولية بين الزمان الماضي والمستقبل: وبين المكان الماضي والمكان 
المستقبل,. جعل ان التاريخي والسياسي عند عضو الجماعة الوظيفية 
ضامراً. فتطلعه لكل من الماضي والمستقبل يعني في واقع الأمر. عدم الارتباط 
بالحاضر أو الانتماء للوطن (وهذا الارتباط والانتماء يهددان عضو الجماعة 
الؤظيفية لأنهما يقوضان -موضوعيته وخياذه وكل الصفات: الثى لايد أن تتواقر له 
ليؤدي وظيفته). 


لكن الرؤية الحلولية الكمونية التي تُقوّض ارتباطه بوطنه الحالي وزمانه الحاضر 
عمق ارتباطه بوطنه الوهمي وبماضيه وبمستقبله المستقل وبوظيفته المقدسة, 
الأمر الذي يعني تعميق عزلته عن المجتمع وتزايّد ارتباطه بالجماعة الوظيفية, _ 
ومن ثم يُمكنه ذلك من أن يظل بمنأى عن السلطة السياسية أو قريباً منها لصيقاً 
بها يقوم على خدمتها (كعميل وجندي مرتزق ومراب) دون أن يشارك فيها ودون 
ان تكون له قاعدة قوة في المجتمع. ومع هذاء فإن ثمة جماعات وظيفية تفقد 
صلتها بالماضي تماما ولا تملك رؤية للمستقبل, فيعيش أعضاؤها في الحاضر 
ويحاولون أن يحققوا ذواتهم فيه دون ماض اف متسفيل: وهذا يتفق مع النسق 
الحلولي الكموني السائل الذي انتشر في العصر الحديث. وبالمثل, فإن ررؤية 
البغايا للواقع ركز في كثير من الأحيان على الحاضر أساساً (ولكن كثيراً من 
العاهرات يعشن فترة العمالة حتى يمكنهن مراكمة رأس المال اللازم لا 
عادية [بعد التوبة] فيَعْدن إلى القرية أو الوطن الأصلي ويبدأن حياتهن بشكل 
طبيعي). ومع هذاء يُلاحظ أن المتركزين فيما نسميه «قطاع اللذة» في المجتمع 
يتبنون رؤية للزمن مرتبطة بالواحدية الكونية السائلة التي تنفي الماضي 
والمستقبل تركز على الحاضر. وأخيراً. فإن عدم الانتماء للزمان والمكان 
المباشرين يعني حركية هائلة. فعضو الجماعة الوظيفية لن يضرب بجذوره في 
الواقع المحيط به. 


4 ازدواجية المعايير: 


او عضو الجماعة الوظيفية بازدواجية المعايير التي تسم المنظومات 
الحلولية الكمونية الثنائية الصلبة, كما أنه یری أن جماعته, الى يرتيظ بها ارفا طا 
عضويا, جفاعة مقد نة تسري لبها مغابير اخلاقية قبلية ضارمة لا بتري على 
أعضاء المجتمع. 


ب) تبرر الرؤية الحلولية وضع الازدواج الرهيب الذي يعيش فيه عضو الجماعة 
الوظيفية, ٠‏ فهو منبوذ من المجتمع ولكنه اساسي وحيوي له ٠‏ وبدون وظيفته لا 
تقوم للمجتمع قائمة, ولذا فإن الثنائية الصلبة تؤكد له أن سبب هذه الازدواجية 
هو أنه موضع حلول وكمون, فقد حل مركز المجتمع أو الكون في أعضاء 
الجماعة الوظيفية من أعضاء الشعب المقدبين المختار. ومن هنا فإن العزلة 


جَ] عضو الجفاغة الوظيفية ضحي :نذاتة من أجل جماعته المقدسة ويفنى فيها 
ويتحد بها. فهو إنسان مقدس في علاقته بجماعته. ولكنه إنسان اقتصادي ذو بعد 
واحد يحافظ على مصلحته ويبحث فقط عن المنفعة واللذة وتعظيم الربح والعائد 
في علاقته بالأغلبية, ذلك لأنها جماعة مدنّسة يمكن استغلالها بطريقة محايدة لا 
علاقة لها بأي أخلاق أو معايير. 


د) يكمن الشر في المنظومة الحلولية الكمونية في الخلل في الإجراءات, فلا 
علاقة له بالقيم أو بالخير والشر (ويُلاخكظ في المنظومات الحلولية أن الحل 
السحري هو حل يرفض مقولات الخير والشر ويدور في إطار المعرفة التي تؤدي 
إلى التحكم أو في إطار الجهل الذي يؤدي إلى الخضوع ‏ فالمعرفة هي القوة). 
ويمكن أن نقول نفس الشيء عن 0 فالخلل في 

للرسالة الوطيفت الفا نة 


5 الحركية: 


ین القول أن الخافير السابقة ا من تعافوزة وف إلى احساسن 
بالعزلة والغربة وعدم انتماء للزمان والمكان (وانتماء للزمان المقددّس وانتماء 
للمكان المقدرّس) وازدواجية المعايير, ٠‏ تؤدي إلى حركية بالغة. 


6 التمركز حول الذات (والحرية المطلقة) والتمركز حول الموضوع 
(والمصير المحتوم( 


يرتبط بكل المفاهيم السابقة (التعاقدية ‏ العزلة والغربة والعجز ‏ إلغاء الزمان 

والمكان والهوية الوهمية 2 الحركية ازدواج المعايير . إلخ) مو قفان متناقضان 
من الحرية تعتراق عن الانستقطاب. الأعمق: التضركر جول الذات التي تخس 

الا الواحد وتصبح مركز الكون والغاية من وجوده وموضع الحلول وينجم عن 


هذا إحساس عميق بالحرية الكاملة الناجمة عن عدم خضوع الذات لأية قوانين 
اا از ا دک ا خول الموضوع اد ا 
اأوظيفية الي تم اهار رها لاك الوطيعة الجوضو عية ونه 
أعضاء الأغليية.:وينتخ عن هذا احساسن بالختمية ويان ل خيار أمام عضو الجماعة 
الوظيفية :ؤبانة يتبعل ها بفغل أن ها مقدر الهو فدائة لا وجود لها جارج الوظيقة 
التي يطل :يها أو خارج وضعه في الفح لها ذات متجوسلة هاما زوق ا 
أن هذه الازدواجية الحادة وهمية, تشبه الحالة الجنينية التي تنتهي عادة 
بالواعدية. ويظهر هد الوضع في خالة"اليغاا ل ادر :قا ليقي 
متحررة تماماً من أية قوانين أخلاقية, وهي تقف خارج حدود المجتمع ترتدي ما 
تريد من أزياء وتسلك بالطريقة التي تعجبها متمركزةً تماماً حول ذاتها, ولكنها مع 
هذا شخصية منبوذة تاها غير قادرة على الاضطلاع بأية وظائف أخرى. . ومن 
المعروف أن اليغانا تومن اناا ا اجن تعمل وطن لامر مدر ليق 
(مكتوب على الجبين). وهدهة هى الطريقة الوحيدة الى نيه لها أن تستهر فى 
حالة الحؤتفلة الكاملة:(حوسلة الجسد والغؤاظف) والتموضع المطلق (التمركز 
خول الموضوع ) التي تعس دوا ان عت الا الوظيفية حه بين 
الخرية المطلفة الشعي الت و العصير الح المفروض علي ل سان 
المخار الول وها ال ستقطات هو إخدف السعات الاساسية لر > 
الحاولة:الكموبية رالمركن الكامق ركه في الفرد تهر رل ذانه ورک 
حرا بشكل يتجاوز ما هو إنساني, والمركز الكامن يسري في الظواهر فيتمركز 
حول الموضوع ويخضع له كل شيء. وضمن ذلك الإنسان(. 


ويمكننا الآن مناقشة علاقة الجماعات الوظيفة (باعتبارها تعبيراً عن الحلولية 
الكمونية) بالدولة القومية العلمانية (وهي تعبير اخر عن الحلولية الكمونية). تقبل 
المجتمعات التقليدية وجود الجماعات الوظيفية فيها داخل جيتوات حيث تتمركز 
كل جماعة دة حوب هويتها ووظيفتها ومطلقهاء وهو أمر ممكن إذا كان المركز 
القومي ضعيفاً وكانت الدولة تتسم بعدم المركزية. ومع الثورة البورجوازية, 
يظهر الفكر الفومن العضوي والدولة القومية المركزية العلهانية المطلقة. وهي 
دولة تجعل ذاتها موضع الحلول والكمون الوحيد. وأقصى تركز له. والمركز 
(الموضوع) الوخير الذي يلتف حوله المواطنون. 0 القومية تطلب من 
محا لقا نهم الدينية (أو على الأقل إخفاؤها) داخل ا بيقن > بالحیاة القا خارج 
رقعة الحياة العامة أو المدنية. اي أن الحلولية الكمونية القومية تحل محل كل 
الحلوليات الهامشية, وضمنها لية أعضاء الجماعة الوظيفية, إذ يتجسد المركز 
في الدولة المطلقة وعلى كل الاطراف اتباعه. وبسيادة الدولة الو وتزايد 
عمليات الترشيد في المجتمع, تنم حؤسلة كل أعضناء المجتمع و موحد الجميع 
بالمبدأ الواحد والمطلق العلماني والركيزة النهائية (مصلحة الدولة), ويدخل 
الح ا الماك O‏ مسري اي كن و ب ا ا وب ان 
طفنو يصبح كل البشر مثل اء الجماعة الوظيفية. OT‏ كود الفكر 
العلماني, 8 ار الحلولي الكموني المادي (وهذا ما سماه ماركس عملية 
«تهويد المجتمع»). . وحين يسود هذا الوضع على المستوى العالمي. ويتم فرض 
الواحدية على شعوب الارض كافة, فإننا ندخل عصر الحلولية الشاملة السائلة 


وا الكدانة: ا لظام الا لی الحدية 


العلمانية الشاملة والجماعات الوظيفية 

ظاهرة الجماعات الوظيفية. في شكلها المتبلور. هي ظاهرة خاصة بالمجتمعات 

التقليدية (التراجمية). والظاهرة ككل تعبير عن محاولة المجتمع التقليدي الحفاظ 

على تراحمه وطهره وقداسته عن طريق تركيز التعاقد والحوسلة في مجموعة 

3 صغيرة : فكان الجماعات الوظيفية هي جماعة تم نزع القداسة عنها تماماً 
حوسلتها وعلمنتهاء فهي جيب أو جيتو تعاقدي (جيسيلشافت) في المجتمع 

الاك التراحمي (جماينشافت). 


ولعل جيتو البغايا حالة متطرفة من الجيتوا الوظيفية التعاقدية, إذ كانت البغايا 
يعزلن ليمارسن فيه نشاطهن التعاقدي المادي الذي لا يتخلله حب أو محبة (فهو 
نشاط اقتصادي عضلي مادي محض). فتتحوّل الأنثى إلى بغي (إنسان وظيفي 
اقتصادي وجسماني) والذكر إلى عميل (إنساني وظيفي جسماني واقتصادي), 
ويحوسل كل واحدٍ منهما الآخر ويحاول أن يُعظم منفعته أو لذته أو كلتنهما. ولهذا 
المنيب (ولأسبات أخرى), لاحظنا أن أعضاء الجماعات الوظيفية يتبنون رؤية 
حلولية كمونية للعالم. 


جديا أن توكد أن وحدة الوجود الروحية هي نفسها وحدة الوجود المادية 
(العلمانية). فكلاهما يَرّد الكون إلى ا واحد ويظهر إنسان وظيفي ذو بعد واحد 
يمكن تفسيره في ضوء هذا المبدأ الواجد الكامن. لهذاء نجد أن أعضاء الجماعات 
الوظيفية إما من حملة الفكر العلماني أو ممن عندهم قابلية عالية للعلمنة. 
ونمكن أن تنذكر سات الجماعة الوظيفية وعلاقتها بالرؤية المعرفية'العلفانية 
الإمبريالية على النحو التالي: 


1 التعاقد (والنفعية والحيادية والترشيد والحَوْسّلة): 


يدخل عضو الجماعة الوظيفية في علاقة تعاقدية مع مجتمع الأغلبية الذي يرده 
الف ميدأ واحد (الواحدية الؤظيقية) وبع فة في |ظار وظيفته ويعتفظ يه الفجتت 
بمقدار نفعه ويدخل معه في علاقة رشيدة تماهاً خاضعة لحيسابات الربح 
والخسارة, فهو (من وجهة نظرهم) ليس إنساناً متعيناً ركبا ذا دوافع إنسانية 
مركبة كثيرة: انها هو اسان وطيفي ذو تعد واحد تم تجريذه في صوء تقغه 
ووظيفقه الواعدق قيصيح اتشان الغلمانية الطبيغي/ المادى: وهو يمكن | أن كن 
الإنسان العلماني الاقتصادي, المنتج والمستهلك, الذي يدخل في علا 
اقتصادية إنتاجية لا شخصية, أو الإنسان العلماني الجسماني الذي کا اة 
لملذاته.:وعصو الجماعة الوظيفية .ليس صخ لعملبة التخريد التي تطتق عليه آذ 
يقوم هو نفسه بتجريد المجتمع في ضوء العائد الاقتصادي الذي يحصل عليه منه, 
كما يقوم بتجريد ذاته وتحييدها حين يدخل في علاقة مع هذا المجتمع في رقعة 
الحياة العامة. ولکنه. مع هذاء يمارس إنسانيته المُتعينة المركبة في رقعة ضيقة 
من الجيتو وهي رقعة الحياة الخاصة. ويقوم عضو الجماعة الوظيفية برسيد 
إسناب. ES‏ على كن ها قار اميه lun‏ مادية لا 


السيائنة عت يقن له القيام بوظطيفعم واا كانت لعلمقة والتوشين هما عفلية 
فورض الواجدية الفادية على المحتمغ والفرة فان عضو الجمافة الوظيفية: من 
خلال إخضاع ذاته للواحدية الوظيفية ومن خلال استبطانه لهاء ومن خلال رؤيته 
لأعضاء المجتمع المضيف باعتبارهم وسائل لا غايات ومصدراً للنفع. يصبح قادراً 
اا علق حوسلة نفسه ءِ وتوظيفها وترشيدها دون ان مشاكل أخلاقية أو نفسية, 

ولذا "فهو برق غه سنا بين ناء مجرد عاف إماج او ريما اداو من آذوات 
الإنتاح والردارة. 


وحينما يُقسّم عضو الجماعة الوظيفية حياته إلى حياة عامة رشيدة متحوسلة, 
وحياة خاضة مركية:-فهدا لا رخاف كيرا عن نيهم المجتمعات الفلمانية لحياة 
الإنسان إلى رقعة الحياة العامة (الخاضعة تماماً للترشيد والتنميط) ورقعة الحياة 


2 العزلة والغربة والعجز: 


لي ل ا ل 
المركت ال وا د دال ا 
يكره الآخر ويكون على استعداد دائم للفتك به. وعقلية التريص هذه مرتبطة 
تقاما بالزغبة قى الانقضاض والغزى أف أا علي قابلية لتقثل الرؤية الفعرقية 
العلمانية الإمبريالية وعالم ماكيافيللي وهوبز. 


3 الانفصال عن الزمان والمكان والإحساس بالهوية المقدّسة 
(الوهمية( 


عضق الجمافة الوظفية لا زنط يوط ولا فقوو جال ا وطن له (ال رة 
هوملس e‏ . وهذه هي بعض صفات الإنسان العلماني (الإنسان الطبيعي 
الوظيفي): وان عزف عضو الجماعة الوظيفية وظنا فهو وطنة الأصلي» وهو وطن 
وهمي وجداني, أما وطنه الحقيقي فهو وظيفته. كما أنه يمارس إحساسا قفا 
بقداسته وهورتة العتفضلة القتميرة: وهكذا الإنسان في المجتمع العلمانق الذي 
يرتبط بمنفعته ولذته را نىا له الذي لا يعرف حدوداً أو وظيا: وهو خريض داتفا 
على حدود هوبته, ولكنها هوية وهمية في عالم نمطي تسيطر عليه المؤسسات 
التي تنشر النمطية. وعضو الجماعة الوظيفية لا يرتبط بتاريخ بلده (فالخلاص 
دائماً في النهاية في صهيون). ولهذا فبامکانه أن يعيش في حالة حرمان في 
الحاضر(الآن وهنا) باسم التمتع بالمستقبل (حينئذ وهناك), وهذا الموقف يؤدي 
إلى شكل من أشكال الترشيدء إذ يؤدي إلى إنكار الذات وتراكّم رأس المال 
والخبرات وادخار الطاقة وعدم تبديدها. والإنيسان العلماني في مرحلة التراكم 
الرأسمالي والتقشف لا يختلف عن ذلك كثيراً. 


ازدواجية المعايير والنسبية والأخلاقية: 


ولد ازدواجية المعايير لدى عضو الجماعة الوظيفية مرجعية ذاتية كامنة,. فثمة 


معيار أخلاقي ينطبق على الجماعة (فهي مقدّسة) ومعيار ينطبق على الآخر. فهو 
مباح تماقا وبقع خارجح نطاق المطلقات الأخلاقية وداخل دائرة المباح, تسري 
عليه الفوانين التي تسرى على الأشياء. وهذا يغني, في واقع الأمر: نشبية الأخلاق 
ورفض مقولات الخيز والشر فهي مفولات:عامة عالمية. وهنا تظهر إزادة القوة 
إذ أن ما يقرره عضو الجماعة الوظيفية هو وحده المعيار الأخلاقي (في غياب 

مقا مر اتسا نة عامة), وتظهر عقلية الغزو إذ يمكن تدمير الآخر وسلبه ونهبه. كما 
تظهر عقلية التكيف البرجماتي والإذعان للواقع. 


5 الحركية: 


يؤدي كل هذاء بطبيعة الحال, إلى حركية بالغة, إذ يصبح الإنسان بلا جذور ولا 
ارتباط, غير ملتزم بأية منظومات قيمية, فهو يُخضع كل شيء لإرادة القوة 
(المستشؤوية) أو التفاوض (البرجماتي). وقد عرفت الحداثة بأنها انفصال الإنسان 
عن العلاقات الكونية على أن يُخضع كل علاقاته مع البشر للتفاوض ولعمليات 
الترشيد الواحدي المادي. 


6 الاستقطاب )الذاتية/الموضوعية ‏ الحرية/الجبرية) ( الحلولية( 


يُلاحَظ أن الرؤية الاستقطابية للواقع, والتأرجح بين الأنا المقرّسة من جهة وبقية 
العالم (الطبيعة وبقية الجنس البشري) من جهة اخرىء وبين التمركز حول الذات 
والتمركز حول الموضوع؛ وبين الصلابة والسيولة. وبين الذاتية والموضوعية, 
وبين الحرية والجبرية. هي إحدى سمات الرؤية المعرفية العلمانية الإمبريالية ٍ 
مقابل الآخر المباح, وترى:نفشتها جركية مفابل الآخر الساكن: وهي عرف ا 
الوظيفة مقابل الآخر الذي يجهلها. 


ورغم الاستعداد الكامن للعلمنة لدى أعضاء الجماعات الوظيفية, ورغم أنهم من 
أكفأ الناقلين لأفكار التحديث والعلمنة والحوسلة والتعاقدية, فإن موقفهم من 
فعلية التحديف والعلفنة دو وف :قوم مر فمظاعاف ال الأولى: التي 
تم نزع القداسة عنهاء إذ تم تجريدهم وتحويلهم إلى عنصر موضوعي نافع بسيط 
ذي بعد واحد, وهم لا يبدينون بالولاء للمجتمع ولا يضربون بجذورهم في أرضه أو 
تاريخة: ولذا قان اخساسهم بحرمة:التقاليد. أو خوفهم. من الاخلال :الم الساتدة 
ضعيف جداً إما لجهلهم أو لعدم آكتراثهم بها. كما أن إحساسهم بتركيبية الواقع 
التاريخي: تكاد تكون متعدمة. .وقد يكون مما له دلالة كي هذا السياق أن تشير إلى 
شخصية مثل محمد علي, فقد قدم إلى مصر ضمن جماعة وظيفية قتالية 
(الألبان أو الأرناؤوط) ونظر إلى مصر نظرة محايدة فلم يكن يعرف لغة أهلها ولا 
تقاليدهم. ولكنه, مع هذاء أدرك إمكانات مصر ومدى نفعهاء فاستولى على الحكم 
وبدأ واحدة من أسرع عمليات التجذنية والعلمنة في العصر الحديث. كما أن 
كمال أناتورك كان شخصية هامشية في مجتمعهء فقد جاء, هو وكثيرون ممن 
قاموا بثورة تركيا الفتاة, من سالونيكاء ٠‏ وفطي بلدة .كانت ر تعد د عاصمة ليهود 

الدونمةه ولا يم ها إذ| كان أتاتورك يهوديا باطنياً آم لا.ولكن المهم أنه شانة 
سان محمد على شخضية ها فة تنظر المحتمة نظرة مو ضوعية مجابذة 


باعتباره مادة تُوظّف. ولابد من الإشارة هنا إلي أن الثورات التحديثية تقوم بها 
عاد قطاعات من التحبة الغسكرية والثقافية أغيد إنناحها علق شه جماغات 
وظيفية. 


ولكن لا توجد قاعدة ثابتة, إذ أن طبيعة التكوين الثقافي لأعضاء الجماعة 
الوظيفية, وطبيعة علاقتهم بالنخب ا والمجتمع ككل: قد تجعلهم فقون 
ضد عمليات التحديث والعلمنة رغم نهم يحملون أفكارها ويجسدونها في 
المجتمع. فعلى سييل المثال, ea‏ والإيطاليون في المجتمعات 
العرة دؤرا تخدشا مهما تماما كما ففل عض أعضاء الجفاعات الشوديفي ول 
هذا يختلف عن وضع المماليك والإنكشارية في المجتمع المصري والعثماني حيث 
وقفوا ضد محاولات التحديث, تماماً كما فعل البعض الآخر من أعضاء الجماعات 
النهودية ف المجتمعات العردية أنضاء:وفة لفت عض الجماغات الوط هة 
التو ديه دورا تحديفا قى هرجا تاريخية (إتخلتزا و فرنسا حن القرن. النامرة 
عشر)., ثم أصبحت (مع تصاعد وتيرة التحديث) عنصراً رجعياً رتا بالنظام 
القذيم وخودها نفسه مرتيط بالثركببة التقليدية للمجتمع: .ومن الملاحظ أن 
الاقتصاد الجديد الذي يساهم في تطويره بعض أعضاء الجماعات الوظيفية قد 
يلفظهم بشكل بنيوي, كما أن العلاقات الاقتصادية والاجتماعية الجديدة التي 
ساهم بعضهم في إنشائها تستيغدهم, لأنهم ينتمون بخكم ية العلاقات إلى 
المجتمع التفليدي: وهذا ما خدت قلا فن فصر بالسنة لليونانيسن وغيرهم من 
الجماعات الوظيفية التجارية, فقد كانوا من أكثر القطاعات الاقتصادية تقدماً 
فأدخلوا طرق حديدة في الإدارة E‏ الأراضي. ولكنهم, ٠‏ مع تضاعة وثيرة 
التحديث, وتولي العناصر القومية للحكم وقيامها بعمليات التمصيرء سقطوا ٠‏ 
"ضعية" هذه العملية إلى أن اختفوا تماما. والشيء«نفسة يحدت حيتما عدا فة 
المجتمعات التقليدية في التآكل, فتبدأ عملية التحديث وتضطلع الدولة القومية 
المركزية الحديئة بكل مهام الجضاعة الوظيفية عن ظريق مؤسشبات. مختلفة: 
نجل الحيش النظامي محل المرقرقة والفليشتات الخاضة: وتحل الفضارف 
والشركات محل الجماعات التجارية, وتحل المصانع محل جماعات الحرفيين, 
وتتم إدارة هذه المؤسسات وتزويدها بالعمالة اللازمة من خلال عناصر الأغلبية أو 
الاقلية أوعناضر:من: بين الوا قدين :والسكان الأضليين وتوم ,نتدريبهم علي كل 
المهام والوظائف والحرف دون اكتراث باعتبارات اللون أو الجنس أو الدين, 
وهذا جزء من عملية الترشيد العامة التي تقوم بها الدولة القومية المركزية 
بحي يضح ابا العرص الطاب وجلو وهم راا لا سه 
الإنسان أبة قداسة ا رهبة أو خصوصية» ويصبح الجميع مادة بشرية نافعة دون 
أي تمييز بين المقددّس والمباح, وبتم ترشيد الإنسان من الداخل فيقبل أن يجرد 
نعسه ويستجيب بحماس لأهداف مجردة غير إنسانية (التراكم الزرأسمالي- 
مصلحة الذولة)..ومع تزائد عمليات حوسلة أعضاء المجتمع وسيادة العلاقات 
الحيادية, تفقد الجماعة الوظيفية وظيفتها وحدودها الواضحة ويبدأ المجتمع في 
التخلص فنهاء ونتم .هذا عادة إما بالتدريج جين يتحول :أعضاء الجماعة"الوظيفية 
إلى أعضاء في الطبقات الصاعدة, كما حدث ليهود إنجلترا في القرن الثامن 
عشر: وكما حخدت: لظبقة الساموراي: في اليابان حين أضبح أعضاؤها هم أنفسهم 
الراسماليون الجوب وق تطرد أعصاء الجماعة الوطيفية كما خرب للف ت :فى 


بعض بلاد أفريقيا. وقد يُبادون تماماً كما حدث للمماليك في مصر ولليهود في 
ألمانيا. وقد تتم عملية التصفية من خلال عدة آليات مختلفة كما حدث للجماعة 
o‏ كي Ea‏ 


المجتمعات العلمانية والعلاقات الوظيفية (التعاقدية( 

ثمة علاقة بين سمات الجماعة الوظيفية (التعاقدية - الغربة والعزلة والعجز - 
الانفصال عن الزمان والمكان والإحساس بالهوية الوهمية ‏ ازدواجية المعايير 
والنسبية الأخلاقية ‏ الحركية ‏ التمركز حول الذات اهرك ا 
والرؤية المعرفية العلمانية. ونحن نذهب إلى أن المجتمع العلماني الحديث يستند 
إلى فكرزة القانون الطبيعي/المادى والتعاقد.وميذا المتقعة (واللذة): وتظهر 
الدولة القومية العلفاتية الفركزية التي تصظلع بدور الجماعة الوظيفية وتقضين 
على كل الجماعات والمؤسسات الوسيطة والجماعات الوظيفية وتحوّل كل 
أعضاء المجتمع إلى مواطنين يتم توظيفهم وحوسلتهم لصالح الدولة القومية 
ولأي هدف يعرره القائمون عليهاء ٠‏ ومن ذلك تحفيق المنفعة واللذة لأعضاء 
المجتمع. ولذاء يتحول كل البشر إلى بشر وظيفيين يشبهون؛ في كثير من 
الوحوة الصعاقدين الغرباء الدين لا:تريظهم :غلافات خوانية تراحفية وإ ضا 
يدخلون في علاقات رشيدة محسوسة. ولعل هذا هو مصير الإنسان العلماني 
الذي يعمل عقله في كل شيء وينزع القداسة عن كل شيء (وضمن ذلك ظاهرة 
الإنسان ذاته) فيَرٌدٌ كل الظواهر والأشياء إلى المبدأ المادي الواحد ويحطم كل 
العلاقات الكونية a‏ للتفاوض والترشيد المادي المتزايد, فتختفي كل 
الأسزار ويضيح العالم غارياً تماما ونصبح كلنا غرياء متغاقدين:.تتوهم أننا تورف 
كل شيء ونتحكم في كل شي فتزداد غربتنا وتعاقديتنا بسبب ازدياد تحكّمنا ê‏ 
تومّم مثل هذا التحكم. وحين يزداد تحكمنا في الواقع. سنحاول إعادة إنتاجه كله 
مستخد مين عقولنا المحايدة كن هيئة مادة متجانسة وحداتها متشابهة: بحيث لا 
يضنة الحي :ننا اخردغين الكسن..والترابظ لضن تفوى الذواقع الاقتصادية: 
والمشاعر السامية ليست إلا تفاعلات كيماوية معروفة ومفهومة ومحسوبة 
ستكون في المستقبل مو هلة ومحكومة تماما مع تقدم العلم, وبذا يجابهنا 
عالمنا إما كغابة من الدوافع الدنيئة الواضحة أو كعدد هائل من المعادلات 
الرياضية الأكثر:وضوعا. وعلى كل::فان هذا هوميراة عضر الاسسارة: أن يكوة 
هناك قانون واحد للإنسان والطبيعة وألا تكون هناك استثناءات أو فراغات. 
والجماعة الوظيفية في عزلتها وعلاقتها التعاقدية, وحساباتها الدقيقة, كانت 
قريبة خدا هن :هذه الحالة ولذاء لسن من الغريت أن تلصح في النمودج الكاض 
الذي يأخذ في الانتشار. 


ويمكن أن نضع يدنا على بعض آليات تحويل الإنسان التراحمي (أو الإنسان 
متعدد إلى ان تعاقدي 0 علماني ذي بعد واحد 

1- ثورة التوقعات المتزايدة: 

لعل أهم هذه الآليات ثورة التطلعات المتزايدة. فهذه الثورة أساسها أن الإنسان 


مخفو ةد من الرعبات الماد الي لا توان التمو مرن تماما بهذا 
الافتراض. ومهمة هذه الثورة هو تصعيد 0 الإنسان وتطلعاته وترشيده في 
اتجاه الإفصاح عنها من خلال قنوات مادية حتى لا يتطلع إلى الآخرة أو : 
ااا أمور فركبة أخرى. غير خاضعة للقياس أو التحكم::ويظل تطلعة 
متجهاً دائماً إلى تعظيم المنفعة واللذة من خلال الحصول على مزيد من السلع, 
وهي سلع لا يستطيع الحصول عليها إلا بمزيد من العمل وبذل الطاقة, EE‏ لابد 
أن يُحوسل نفسهءرأي يتحول إلى إنسان وظيفي حركي غير منتج (مجرد) ينظم 
استهلاك نفسه ليُولّد أكبر قدر من الطاقة يحصل مقابله على أكبر قدر ممكن من 
السلع والخدمات حتى يمكنه إشباع رغباته. ولكن الرغبات متجددة متطورة (أو 
بالأحرى يتم تجديدها وتطويرها دائما). ولذاء : بصبح التحوسل حالة نهائية وروبة 
للكون, وتظهر التعاقدية والوظيفية وَالتَسْتّؤ. ويساعد على هذا أن ثورة إلتطلعات 
العو شان المسشطلة زل الك أو الأسرة الممتدة) التي تشجع ع التراحم 
والترابط, الأمر الذي يترك الفرد وحيداً أمام الدولة ووسائل الإعلام التي تُعمّق 
عملية الحوسلة وتجعلها خالة نهائية مقبولة: جزء! لا يتجزأ من الظبيعة البشرية! 


2 النماذج البشرية الوظيفية والأحلام المستحيلة: 


لا خط في الم مات العتلمانية الحذيتة الترؤيه جاج نشرية مختلفة يكفن 
وراءها نموذج الإنسان الوظيفي, أحادي البُعد, الذي تم اختزاله إلى مبدأ واحد 
وتم رنه من كل خضائضه الإنسانية المركية اله كي ممكن ردقن 
إطار وظيفته التي يضطلع بها. ففي النظم الاشتراكية, كان هناك دائماً بطل 
الإنتاج الذي كانت كفاءته وإنتاجيته تفوق كفاءة وإنتاجية أي إنسان سوي؛ فهو 
إنسنان تود اها مع وظيدية واضية :| سنانا وظيفيا رکس وخی وخود مدن 
الكم الذي ينتجه من سلع. أما في المجتمعات الرأسمالية, فقد ظهرت أسطورة 
الإنسان: العضامي الذي يضعد:من الاسفال. إلى التروة الرأسمالية. وهذا 
العصامي هو إنسان نجح في ترشيد حياته تماماً في إطار الربح الاقتصادي 
والتراكم الرأسمالي, فراكم الثروات الهائلة وقمع ذاته تماما. 


وتلاعظ أن الشتخضية القدوة جا سخصية مستحيلة من الاخ الإسانية, ومع هنذا 
يستمر الترويج لها مع عدم ذكر أي شيء عن التكلفة النفسية والأخلاقية لعملية 
اختزال الإنسان إلى وظيفة::والحلم الأمريكي تعفر عن نفس الظاهرة: فهو حلم 
مشتحيل بالنشنة للغالبية الساحقة من الشعب الأمزبكي: :ومع هذا فإن أجهزة 
الإعلام تروج له كما تروج لمعدلات كفاءة الأداء التي لا علاقة لها بالإمكانيات 
الحقيقية 'للإشنان واا تتجاوزها. .وتقترض إتسانا بلا اسرة بولا أيناء وا جيرات: 
اشنا جردا فنا هو إتساني 


وتلاحظ الظاهرة نفسها داخل قطاع اللذة. مع اختلاف طفيف. فالشخصية التي 
تقدم كقدوة, هي شخصية كانت هامشية في المجتمعات التقليدية ولكنها تصبح 
شخصية رئيسية في المجتمع الحديث. ففي المجتمعات التقليدية, كان لاعب 
السيرك والمهرح والغانية شخصيات لها وظيفة محددة» ولكنها كانت تُهمّّش 
دائما, فهي شخصيات متحوسلة ر تعرّف في ضوء وظيفتها, ولذا كانت تعزل عن 


المجتمع بأسره. أما في المجتمع الحديث, فقد أصبحت هذه الشخصيات كثيرة 
ومركزية: واعيدت ضياعة الهوم الوظيفي نيت اصيحخت هدة الشخصيات 


الوؤظيفية المجردة فى قمة الهرم: 


ولنأعة المغابل الحويف الهج أو لاعن السيرك وهو الرئاضسن المفترض أن 
الرياضة شكل من أشكال اللعب والتسلية: ولكنها تفقد مضمونها هذا وتصبح 
نشاطأً مركزيا م لعملية سي كاملة وتتبعها عملية تسويق, ويتم تجريد 
خل وقته للتمرين فة لقذرشات قاسية ةق معدلات في الكفاءة والأداء 
غير إنسانية. ويتوحد كل الشباب والصبية مع هذه الشخصية المجردة, هذا 
النشاط الرياضي المحض الذي لا علاقة له بأية إنسانية متعينة. 


ويمكن أن نقول الشيء نفسه بشأن ملكات الإغراء الجنسي (بالإنجليزية: سكس 
كوينز 0006615 “ا56)/ إذ يتم تجريدهن تماما من إنسانيتهن ليصبحن جسدا محضا 
(واحدية وظيفية) تماماً مثل الرياضيء ويُروّج لهذا الجسد ويُنشّر في كل مكان. 
وهو يطرح معدلات للجاذبية الجنسية تتجاوز كثيرا اية معدلات إنسانية. فملكة 
الإغراء قد تكرس حياتها لجسدها وللحفاظ عليه ولإبراز مفاتنه. وهكذا. 


وعد شخصية البلاي بوي المعادل الذكوري لملكة الإغراء. فهو يستهلك النساء 
والسلع بكفاءة عالية جداً تتجاوز كفاءة واحتياجات أي إنسان عادي. ويحلم 
الرجال والنساء بملكات الإغراء والبلاي بوي الذين يصبحون معياراً قاس به 
الأمور ودا واحداً يرد إليه الكون, الأمر إلذي تنجم عنه عمليات تجريد غير 
انسائية للذات: قهذا المعيان لش مستمدا فن. أي كان إنسانن حقيقي. وعلق 
کل فان هذا ليس مستغربا على حضارة حققت معدلات من التقدم والاستهلاك 
غير إنسائية لان نكر ارفا نكل ولذا:كهي تطرح أخلاما مستحيلة على الحمية 
لا يمكن تحقيقها ولكنها تجعل البشر قادرين على السعي نحوهاء وفي سعيهم هذا 
يتحولون بصورة كاملة إلى مادة وظيفية, ويتراجع العنصر الرباني والتراحمي 
فيهم ويظهر الإنسان الطبيعي/المادي الوظيفي التعاقدي. 


3 الانتقال والهجرة (الترانسفير( 


من أهم الآليات الأخرى لتحويل الإنسان التراحمي إلى الإنسان التعاقدي 
الوظيفي. الانتقال والهجرة, إذ ان الإنسان المقتلع من زمانه ومكانه. أي من 
تاريخه ووطنه, هو إنسان يرد إلى حاجاته المباشرة ويصبح البقاء بالنسبة له هو 
الهدف الأوحد, وتصبح الوظيفة آلية البقاء الأساسية. والعصر الحديث هو عصر 
الهجرات والانتقال (والترانسفير). وينطبق هذا على الحضارة الغربية الحديثة 
بشكل كامل, فهي تشكيل حضاري يستند إلى فكرة أن الإنسان مادة محضة 
يمكن نقلها وتوظيفها بشكل كفء. وقد بدأت هذه الحضارة بما يُسقَّى «حركة 
الاستكشافات», أي انتقال بعض العناصر البشرية الغربية لاستكشاف أماكن 
جديدة والاستيلاء عليها. وقد كانت هذه الأماكن الجديدة. من منظور غربي, اماكن 
لا تاريخ لها ومن ثم فهي مجرد مكان يُوظفء, والسكان الأصليون كانوا مجرد 
مادة بشرية خاضعة للتوظيف أو الإبادة. وتتبع ذلك عملية الاستيلاء. وقد تم ذلك 


گن .طرق تقل كله بشتزية من العالم الغربي إلى هذه الأماكن الجديدة, وة 
توظيفها بدرجة عالية من الكفاءة. وهذا هو ما بُسيّى «التشكيل الاستيطاني 
الاستغماري الغربي» الذي حقق [نجاراته الضحمة بست حركية العتصر البشرى 
ال ا ل الل ا أخلاقية أو مطلقات, 
اللهم إلا الديباجات اللازمة للقيام بعملية الإيادة (عبء الرجل الأبيض). ثم تقلت 

بعد ذلك قادة بريه هن أفريفيا لا ل ار د 
كل الأعمال اليدوية والشاقة .:وكانت:هذة الحادة النشرية على ذرجة عالية من 
الكقاءة لان أفريقيا يتكون. من تشكيلات خحصارية جميلة ضغيرة ولم تمن بغترات 
طويلة عن وال یراو ا العركوية الو رل ا فقد كان الافارقه تحدنون 
مئات اللغات ويؤمنون پمئات العقائد. وحينما تم نقلهم, لم يحدث بينهم تواضصّل 
وبدأوا يفقدون لغتهم الأصلية وترائهم الحضاري, ولم يكتسبوا اللغة الإنجليزية 
ولع وا اة الخطاب الخصاري القربي ل وان جل لخ يكن نقد 
لهم في ادى الأمز بالانخراط في الكناتيس. المسيحية :وذلك تحتي بطلا مادة 
وط مخض وحيتها تنصرواء ضفخت لهم كا سيم الخاضة: أي أن لكان 
اصنحة أدوات عزل لا أدوات دمح . فظلوا غرباء متعاقدين رغم مرور عشراتِ 
الستين على استفرازهم في الارض الجديدة: وَرَعُم أنهم فقدوا علاقتهم تماما 
بالدطن الاصلى: 


ومازالت حركة الهجرة مستمرة في العالم, سواء من أوربا إلى أمريكا أو من 
العالم الثالث لأوربا وأمريكا. والآنِ. نشاهد هجرة شعوب شرق أوربا (ومن بينها 
يهود الجمهوريات: السوفيتية سابقا). كما أن حركة السناخة: الضخمة التي تضم 
القلائين فى خزع من نفس N‏ بل سكن الول بان اتان اله ا 
الإنسان الغربي الحديت: إنسان مهاجر دائما مقيم مؤقناً. علاقتة.واهية بالزمان 
والمكان: ولعل: من أهم آليات زيادة الحركة تحويل المتزل إلى عَملية استثمارية 
فيعيش الإنسان في منزله وهو يفكر في بيعه. ومن ثم لا يضرب جذوراً في أي 
زمان أو مكان ويصبح وطنه الحقيقي هو منفعته ولذته. فالهجرة والحركة سمة 
بنيوية في الحضارة الغربية الحديثة وهي إحدى أهم آليات تفتيت أواصر القربى 
والتراحم وتعميق عدم الانتماء وعدم الاتزان وعدم الاستقرار, الأمر الذي يزيد 
قابلية المرء للتحوسل ويزيد إنتاجيته (على الأقل في المراحل الأولى) بشكل 
مدهش. 


ازدياد عدم الطمأنينة: 


في الماضي كانت كل المجتمعات تهدف إلى إدخال قدر معقول من الطمأنينة 
على أفرادها حتى يمكنهم الاستمرار في حياتهم اليومية؛ على خلاف المجتمعات 
الحديثة التي لا تهدف إلى إدخال الطمأنينة بقدر ما تحاول أن تولّد الإحساس 
بعدم الاستقرار وعدم الانتماء لدى الفرد حتى تتصاعد درجة حرارته ويزيد عدم 
اتزانه وشكوكه وتربصه بمن حوله ومقدرته على التنافس, فتزداد حركيته ومن 
ثم إنتاجيته واستهلاكيته. وتزداد معدلات التقدم (الهدف النهائي من الوجود في 
المجتمعات العلمانية). فالإنسان المطمئن المستقر الذي يعيش داخل شبكة من 
العلاقات التراحمية هو ولا شك أقل إنتاجية وإن كان أكثر اتزاناء أما الا تسان :غير 
المتزن فهو شخصية إمبريالية تُحوسل ذاتها وتحوسل الآخر والعالم. 


5 تفكيك الأسرة: 


يمكن القول بأن الأسرة أهم المؤسسات التي تدخل الطمأنينة والسكينة على 
قلب الإنسانء وهي الإطار الذير ريتعلم فيه الإنسان كيف يصبح كائنا اجتماعياً 
فز کا عضوا في الجماعة وفردآً متفر دآ في الوقت نفسهء ذلك لأن العلاقات 
ذاخل الأشترة علاقات مادية اجتماعية مفعمة بالحب والمودة. والمجتمعات 
العلمانية تضرب كل المؤسسات الوسيطة (وأهمها الاس وتفككها حتى 
أصيحت الأسرة (كمؤسسة لا تختلف عن بقية المجتمع: مکانا للص اع والتناحر لا 
المأوى الذي يهجع إليه الإنسان. فالجميع داخل الأسرة الحديثة لهم علاقة 
بالسوق, فالأب يعمل والأم تعمل, وفي الدول المتقدمة يعمل الصبية أيضاً. وقد 
اصبجت الأشرة ترتنيا مؤقتاء: فحين يصل الأطفال إلى سن السادسة عشرة: 
فإنهم يتركون المنزل ؛, وحينما يصل الآباء إلى سن التقاعد فإنهم ينتقلون إلى 
بيوت المسنين. وفي أغلب الأحيان, يعيش أعضاء الأسرة في منزل سيت ركونه 
بعد عدة سنوات إما لتحقيق الربح (فهو الاستثمار الأكبر لأعضاء الطبقات 
العتوسظة في العرتب) أو من أجل الانتقال إلى مكان آخر للحصول على فرص 
عمل أفضل وتحقيق الحراك الاجتهاعي. خا حال أن تنحل هذه الأسرة نفسها 
من خلال الطلاق احتمال قوي جداً (60 96 . واحتمال تكوين أسرة لا يرتبط 
0 برباط مباشر (زوج وأطفال من زواج سابق مع زوجة وأطفال من زواج 
.. إلى آخر التنويعات التي ذكرناها في مدخل «الترانسفير»), فقد أصبح 
u‏ وفي واقع الأمر. فإن كل هذا يعني مزيداً من التمركز حول 
الذات وفرهدا من الاحساس بالقرلة:ومزيدا من الاتعفاس- في الاليات الوفة 
المادية التي تقضي على الدفء والحب والمودة والتراحم. 


وتلافظ أن الفا ا لروجية هن ال ري تتضوق تحت الط الخركي العافقري 
الوظيفي دة .وقد ارا إلى ارقا معدت الطلاى: ويفكن اسا أن شير 
إلى ظهور طارقا تعافدية بق ال والاتى لمحل غلاقة ال اخ فالروجة 
حي الا طار الاه رت جوا سه في السراء الا ولكتها فى الإطار 
العلقاني الوظيفي الرشية:تضيح ‏ رديه برانية سواجة مااداقهت ردي وة 
تحقيق الله والمتفعة وحسب رتقاما مئل الشكريرة أو العتيفة أو العضيفة) 
ومن هناء بدأت تتزايد ظاهرة التعايش (بالإنجليزية: كوهابيتيشان 60-12616210910 ), 
ای أن اش ست هان ترد :من الرمان؛ قرات طول او فصوا یی 
الظروف) دون أن يتزوجاء, فالتعايش يعني الحركية والتعاقدية والنفعية (ومن ثم 
العزلة والغربة) بحيث يكون متاحا لى طرف في العلاقة أن يقطعها بشكل هادي 
ومحايد إن ثبت لة أنها لم تعد تأيه بالمنقغة أو اللذة (علق عكس الغلاقة الزوجية 
التي يجب أن تستمر في السراء والضراء), أي أن كل طرف في العلاقة يُحوسل 
الطرف الآخر ويعرٌفه في ضوء وظيفته ونفعه وكانه عضو في جماعة وظيفية! 


6 النسبية المعرفية والأخلاقية: 
قد يكون تزايّد معدلات النسبية المعرفية والأخلاقية من أهم آليات تحويل الإنسان 


الرباني إلى إنسان وظيفي تعاقدي. فمع اختفاء القيم الأخلاقية المتجاوزة لذات 
الإنسان..يتمركر الإنسان حول ذاه ويصية هو ا لمان الأوحد وهو ما ودی القن 
ظهور إرادة القوة وإنسان نيتشه والحرية الكاملة. ولكن تمركزه حول ل ذاته دون 
وجود منظومات معرفية وأخلاقية تحظى بقبول المجتمع ككل, ومع ظهور فكرة 
القانون الطبيعي/المادي العام الذي يتجاوز كل الغائيات الإنسانية ولا يمكن, 
تجاورة, فان فتهي :إلى أن يفقدهذاته ويتمركر جول الموضوع ورقع ضحية لآبة 
منظومة أخلاقية قوية سائدة: فيُدعن لكل ما يَصدّر اليه من أوامر: الأمن:الذي 
يؤدي إلى ظهور أخلاقيات التكيف 9 والإنسان البيروقراطي والجبرية 
الكاملة. وهذا هو الاستقطاب بين التمركز حول الذات والتمركز حول الموضوع 
الذف عستم الفتظومات الحلولية الكهوية: وصمق ذلك العلمانية: تميسمة 


7- الهخوم على الطبيعة النشرية: 


لعل الهعوم: :على الطبيعة الشرية: كدرجعية نها ئة للا سان هن اهم البات 
تحويل رؤية الإنسان لنفسه بحيث يرى نفسه مادة وظيفية (انظر: «فشل 
النموذج المادي في تفسير ظاهرة الإنسان» ‏ «العقلانية المادية واللاعقلانية 
المادية» (. 


8 عمليات الترشيد المادية: 
)انظر: «الترشيد في إطار العلمانية الشاملة [العقلانية التكنولوجية أو المادية[ »( 


لكل ما تقدّم, تحوّل الإنسان في المجتمعات العلمانية إلى ما يشبه عضو الجماعة 
الوظيفية: اسان متخو اسل كر د امتكر ال و و وطن له إنسان ذي بعد واحد 
الصارمة التي تحوله إلى مادة متسلعة متحوسلة (ظاهره مثل باطنه). ولعل هذا 
ما عناه ماكس فيبر حينما تحدّث عن أن زيادة عملية الترشيد, أي إخضاع كل 
العلاقات, وضمنها العلاقات الإنسانية, إلى حسابات دقيقة تنتهي بنا إلى تحويل 
العالم باسره إلى حالة المصنع الذي سيفضي بنا إلى القفص الحديدي التعاقدي, 
حيث لا تراححم ولا دفء وإنما حسابات دقيقة باردة. وهذه هي نفسها عملية 
«تهويد المجتمع» على حد قول ماركس. 


بنا 9 e‏ العلماني ا 0 1 a‏ الل اال داق 
ومبدأ المتفعة واللذة) تظهز فيه الدولة القومية الغلمانتة المركزية التي تضطاع 
بادوار ووظائف الجماعات الوظيفية, . فتقوم هي بتوظيف وحوسلة كل أعضاء 
لمجتمع .وة هذا يمك القول بأن الجماعات الوظيفية لم كى مها عة 
سيادة العلاقات الوظيفية وإن كانت تختلف درجات الحوسلة من حيث حدتهاء كما 

أن درجات التحييد والموضعة تكون متفاوتة, ولذا تأخذ الجماعات الوظيفية 
أشكالاً جديدة أقل تبلوراً وأكثر كموناً. وقد بيّنا أيضاً أن أعضاء الجماعات 
الوظيفية يتسمون ا سمات الجماعات ا 3 من ا أنضا أن 


1 جماعات المهاجرين: 


ثمة اتفاق على أن أهم أشكال الجماعات الوظيفية في القرن العشرين هو 
جماعات المهاجرين الذين يتركزون في وظائف بعينها دون غيرها ويتخصصون 
فيها ثم يحتكرونها. وموقف المجتمع منهم لا يختلف كثيرا عن موقف المجتمع 
التقليدي من جماعات الغرباء المتعاقدين. ولكن لإبد من الإشارة إلى أن وضع 
هذه الجماعات من المهاجرين يتسم بالسيولة إذ أن الدولة القومية الحديثة 

تحاول د مجهم ولا ر توصد دونهم باب اية وظائف. كما أن مؤسسات الدولة متغلغلة 
في كل مجالات المجتمع, ولذا فإنهم إما أن يختفوا تماماً أو تبقى أصداء باهتة 
لأصولهم الإثنية والوظيفية كما حدث لكثير من جماعات المهاجرين في الولايات 
المتحدة, مثل الاي رلنديين واليهود واليابانيين. 


ومع هذاء ؛ تَوجَّد جماعات من المهاجرين يحاول المجتمع ان يعطيها صفة المقيم 
الدائم المؤقت ولا يطلب ولاءهاء بل يبذل قصارى جهده لعزلها وتحويلها إلى 
جماعة وظيفية على الطريقة التقليدية. ومن أهم الجماعات الوظيفية التي تتبع 
هذا النمط المهاجرون من العالم الثالث الذين يقومون ببعض الأعمال المشينة 
ا الا قبل السو اروك مثل: جمع القمامة أو بيع الجرائد أو غير 

من المهن. وهي أعمال أساسية, ولكن المجتمعات الأوربية تكون ا 
00 بعض العناصر البشرية الأجنبية للاضطلاع بها نظراً لأن العناصر المحلية 
تعاف القيام بها إما لضعف المردود المالي أو لأن المجتمع يعتبرها مشينة لسبب 
أو آخر. 


SS‏ إسبانيا TE u e‏ في e‏ ا 
في إنجلترا. فى ورا أن شرق أوريا قد تضبح مضذرا اساسا للمادة البشرية 
اللازمة للاضطلاع بمهام الجماعات الوظيفية, التي قد تحل محل العناصر العربية 

والإسلامية في أورباء فهم سلافيون (الأمر الذي يحقق قدراً لازماً من العزلة), 
دلكنهة .متفتصيون رور (الأمر الدى تحفق ددرا هن الألفة لوجودهع وال 

المجتمعات المضيفة دون توليد توترات اجتماعية وثقافية تهدد نسيج المجتمع). 


يمكن أن نصنف العاملين الأجانب في دول الخليج (ممن ر يسمون «المتعاقدين») 
SS‏ ا اي كجما SS‏ 
المتعاقد. 0 كان المتعاقد في 0 2 J ET‏ 
المجتمع أن يختزل المسافة, ولكنه مع هذا يبقيه خارج المجتمع. ومما يساعد 
على ذلك أن المتعاقد نفسه يحاول الاحتفاظ بالمسافة ويبرز انتماءه الإثني 
الأصلي. أما إذا كان المتعاقد في أدنى السلم, فإن المجتمع يجعل المسافة : أطول 
والثغرة أعمق, ويكون هذا عن طريق الأزياء فيرتدي عمال النظافة مثلازياً 


وا لوا اض بهم ويصر سكان الخليج بدورهم على ارتداء الزي العربي 
التقليدي في بلادهم فهو يحقق المسافة بينهم وبين المتعاقدين العرب الذين 
يرتدون 0 الغربي (المصريون مث أو يرتدون الأزياء الخاصة بهم (السودانيون 
يتم العزل عن طريق المناطق السكنية, و عمال النظافة 
ا في معسكرات (جيتوات ت فقيرة) أما أساتذة الجامعة فثلاً, وو 
في مساكن خاصة (جيتوات فاخرة). وهناك رموز أخري عديدة للإبقاء على 
المسافة, من بينها اللغة وأرقام السيارات وطريقة تناقٌّل الطعام ونوعه ٠‏ والاصرار 
0 " كفيل' ES‏ ل عادة في 


ويُلاحظ أن المسافة في المملكة العربية السعودية أقل حدة بسبب إقامة 
الصلوات في مواقيتها إذ يفرض هذا جوا من التراحم والتساوي بين الجميع 
له على سبيل المثال. حيث تأخذ عملية العزل شكلاً أكثر حدة 
وضراوة بسنت لضا عد . معدلات العلمنة في المجتمع. كما أن صعَّر عدد السكان 
عادةً ما يزيد مخاوف أعضاء المجتمع المضيف من ان يكتسحهم المتعاقدون وان 
يقوضوا هويتهم ويصبحوا جزءاً لا يتجزأ من مجتمعهم. 


3 قطاع اللذة: 


وقطاع اللذة شكل جديد من أشكال الجماعات الوظيفية في العصر الحديث وهو 
جزء من قطاع تزجية أوقات الفراغ. ولفهم وضع هذه الجماعات, لابد أن نشير 
إلى أن النموذج العلماني للمجتمع يدور حول مفهومين أسا وين هما المنفعة 
واللذة. ولكن المفهومين ن متداخلإن منذ البداية إذ أن ما يُدخل اللذة على أكبر عدد 
ممكن من الناس يعد 5 خاراً ونافعاً. بل إن المنفعة واللذة يكادان يكونان مترادفين 
لأن كليهما عرف داخل إطار المرجعية المادية. ومع هذاء يبدو أن جانب المنفعة 
العملية هو الذي ساد في الفترة التقشفية التراكمية الرأسمالية حتى نهاية القرن 
التاسع عشرء ثم بدأ جانب اللذة يسود بالتدريج في الفترة الاستهلاكية او 
الفردوسية, إلى أن أصبح بففهوقا أشاشنا وهدفاً أسمى للإنسان في المجتمعات 
العلمانية. وقد عرفت اللذة بشكل حسي إلى أن أصبح العنصر الجنسي تدريجياً 
أساساً فيها. 


وقد نشأت الصناعات المختلفة للذة التي تهدف إلى إشباع الات ولق إثارتها 
في آن واحد, بل نجد أن عنصر اللذة بدأ يصبح عنصراً أساسيا يا في كثير من 
الوظائف العملية (إذ يُعرّف نفع الوظيفة بمقدار إدخالها اللذة على الل 
ويلاحظ أن قطاع الإعلانات في المجتمعات الاستهلاكية من أهم القطاعات التي 
لتقي فيها الجتفعة اللذة. ولذا تستخدم الحنس الإعلان. عن سلع نقعية مخضه 
ليست لها علاقة باللذة مثل صابون الحمام والسفر على الطائرة؛ وتُستخدّم 
أجمل الفتيات بأكثر الطرق إثارة للإعلان عن أكثر السلع نفعاً! وبعد أن كانت 
البغيٌ في الماضي تقوم بإشباع اللذة بمعزل عن المنفعة, نذا تظهر شخصيات 
أخرى تُعَرٌ تنويعات حديثة على شخصية البغي (تختلف في قربها وبعدها عنها) 
تمرح المتقغة :واللدة: ويمكن النظن إلى السكرتيرة الخاضة فى المجتمعات 


الغربية المتقدمة كوريثة للبغي التقليدية بعد ترشيد دورها, فهي لم تعد تُقدّم 
الخدمات الجنسية وحسب (اللذة) بل اضحت تعدم خدمات فنية أخرى مثل 
الكتابة والاختزال والاتصالات التليفونية (المنفعة). فالجنسء, هناء إن هو إلا جزء 
من كل, فالسكرتيرة تقدم خدمات شاملة للمدير. فهي بديل الزوجة والعشيقة 
والبغي دون أن تكون زوجة أو عسيقة اوغا فوظيفتها تحقق المنفعة واللذة في 
آن واحد. والإصرار على العنصر التعاقدي الواضح, في هذه الحالة. يهدف إلى 
خلق مسافة بين السكرتيرة ومخدومها حتى يمكن ضمان سير العمل وحتى يتم 
ترشيد عنصر اللذة. والسكرتيرة ترتدي أزياء خاصة (جونيلات قصيرة ‏ فساتين 
ذات صدر مفترح مثا تبرز جاذبيتها الحتسية :جتن تلدد مخذومها وزوارة اثناء 
أدائها عملها, ولكن يجب الا تكون ملابسها فاضحة حتى لا يتوقف سير العمل؛ إنها 
تمتع رئيسها وتكتب له على الآلة الكاتبة في الوقت نفسه. وعلاقة السكرتيرة 
الحسناء برئيسها تشبه, من بعض النواحيء, علاقة المرتزقة بالنخبة الحاكمة, فهي 
تقوم على خدمته (نفعيا وحسياً) وتقترب منه (حرفیا ومجازياً) حتى يعتمد عليها, 
وقد تصل درجة الاعتماد إلى حد أنها قد تهيمن عليه, فهي تعرف كل أسراره 
(ومع هذا يُوجَّد ما بُسمّى «السكرتيرة التي لا تجيد الكتابة على الآلة الكاتبة» 

وهي ثعبن لجمالها وحسب» وتكون مصدرا للذة والمتعة فقط) 


ومن أهم التنويعات الحديثة على هذا النمط (حيث يصبح النفع الأساسي للوظيفة 
هو اللذة التي تعنخها اللمستهلك) تجما ت السينماء وخضوضا «خلكات الاغراء 
الجنسي (بالإنجليزية: سكس كوينز ۷88۸5 “«ع5). فالنجمة السينمائية هي 
العنصر الأساسي في استثمار ضخم هو صناعة الأفلام التي تهدف إلى إشباع _ 
ريد ار في اللدة, ولذا تضع النجمة السينمائية نفسها (قلبا روحاً 
النجلم ووشائل :ال علام وال ورال ىلم وولا يتفين :اا 6 0 
أردافها وان تظهر دائماً في أحسن صورة واكثرها خلاعة وترتدي آخر الموضات. 
ولابد أن يكون الماكياج فاقعاً وكذلك الأصباغ وأن تعطي إشارات حسية وأضحة 
(فالاحتشام يشوه صورتها الإعلامية التي يروج لها وكيل أعمالها). كما يتعبّن عليها 
ألا تظهر "على الطبيعة" وإلا أصبحت بشراً عادياً مثلنا وانفض المعجبون عنها 
(ولذاء نجد أن رؤية النجمة "على الطبيعة ", تعد دائماً مسالة نادرة تثير الدهشة 
وخيبة الأمل: وعادةً ما يُقال "إن النجمة فلانة عادية جداً في الحياة الواقعية"!). 
كما أن خياتها الخاضة:لابد أن تكون جره من الضوزة الإعلامية, توظف في 
خدمة النجومية. وحينما ترتكب فضائح أخلاقية, فهذه مسألة طريفة ومسلية. 
وتظهر مجلات كاملة مهمتها تزرويد الجمهور بآخر الأخبار المسلية عن فضائح 
النجوم وزيجاتهم وطلاقهم ومغامراتهم وصورهم العارية وغير العارية؛ وهذه 
عملية حوسلة تعاقذية: كاملة. 


تعد المضيفة أيضاً استمراراً لنفس النمط, فمهمتها إسعاد الركاب لا مجرد 
E‏ . ولذاء فلابد أن تكون جميلة وصغيرة ولابد أن تكون أنثى (وكم ستكون 
خيبة امل الركاب لو أن شاغل هذه الوظيفة ذكر له شوارب), ولايد أن سةد 
المضيفة للجميع وأن تكون ظريفة معهم ومع أولادهم وأن تقول في نهاية الرحلة 
ذات الهدف العملي النفعي (الانتقال من مكان لآخر) " أرجو أن تكونوا قد 
استمتعتم برحلتكم ". ومع هذاء لابد أن تظل العلاقة تعاقدية باردة: ولذا فهن 


ترتدي زياً يفضلها عن الركابء كما ينبغي ألا تقضي وقتاً طويلاً مع راكب بعينه, أي 
لابد أن توزع وقتها بطريقة تعاقدية باردة (ولذاء فإن نصيب راكب الدرجة الأولى 
من وقت المضيفة يزيد عن نصيب راكب الدرجة الثانية). ولعل ما يلخص 
الموقف هو العبارة الإنجليزية «كوفي, تي, نوت مي ©0110 ,162 ,ع001]6» (أي: 
أطلب ما شئت, فهوة أوستانا: وليس المضيفة نفسها), وفي رواية أخرى 

کو فى تى او ز هی «goffee, tea, or me‏ (أى؟ أطلت ما شتت قهوة أو شاياً. أو 
عدن المضيقة نفسها): والعشالة على كل خاضعة للتفاوض. كما هو الحال في 

معظم العلاقات الوظيفية, فهي موجودة في بقعة رمادية, ولكن البنية ااا 
لهذه العلاقة تظل تعاقدية تماما. وتنضوي العاملات في المطاعم والملاهي تحت 
نفس النمط حيث تختلط المنفعة باللذة. 


4 قطاع السياحة: 


ويمكننا أن م اود السائحين باعتبارهم جماعات من متعاقدين غرباء مؤقتين 
(يشبهون من بعض الوجوه العمالة المهاجرة إلى أوربا) يدعون أنهم يبحثون عن 
المنفعة (رؤية الأنا والتعرف على الآخر), ولكنهم في غالب الأمر باحثون شرهون 
عن اللذة (الملاهي الليلية ‏ التجول في مجتمع الآخر المباح). وطبيعة علاقة 
السائح بالمجتمع لا تختلف كثيراً عن علاقة الجماعة الوظيفية بالمجتمع التقليدي, 
فهي علاقة نفعية محايدة كل طرف فيها ينظر للآخر باعتباره مصدراً للنفع وشيئاً 
مباحاً. فالسائح بادك للاستمتاع وحسب حتى لو أَكَى هذا إلى دمار المجتمع 
المضيف. والمجتمع يرحب بالسائح لا بسبب قيمته الإنسانية وإنما لأنه يحمل 
نقوداً ولأنه على استعداد لدفعها نظير المتعة التي سيحصل عليهاء فالحسابات 
مادية غير أخلاقية. والسائح لا يدين بالولاء للمجتمع المضيف, كما أن المجتمع 
المضيف بدوره لا يكن له اي احجترام إنساني أو حب أو هون ولكن العلاقة 
التعاقدية هنا علاقة مؤقتة تماما وليست جزءا من بنية المجتمع, وإن كانت تؤثر 
فيه حينما يزيد عدد السائحين ويتضخم قطاع السياحة. 


5 النخب العسكرية: 


ويمكن القول بأن القطاعات العسكرية في كثير من دول العالم الثالث بُعاد 
ا اا عا لع 0 زل هذه 
الجماعات داخل أحياء سكنية متميزة تتمتع بعدد من الخدمات, وقد تخضصّص 
مستشفيات ومدارس مقصورة على أعضائها وعلى أولادهم. وبعد إنجاز عملية 
العزل؛ يصبح للقطاع العسكري وقيادته "مصالح" مختلفة عن مصالح المجتمع, 
ومن ثم يكون بسع هذه الجماعات أن تنظر لهذا القطاع بشكل محايذ: ويكون 
بوسع القوى الأجنبية أو النخب الخاكمة أن ثوظف :هذه الجماعات لصالخها. كما 
بكر اله العماعاف ان تشيظن على المح وتديوة لضالحها 'وتضع: مل 
المرتزقة ر والعتعاكدين العوياة زعة: أن خطانها السناسى فون قوما 5ا 
واسدر 


6 النخب الثقافية والسياسية المرتبطة بالإمبريالية الغربية: 


يمكن أن يتحول بعض قطاعات النخب الحاكمة والمثقفين في العالم الثالث إلى 
جماعات وظيفية (عميلة) تعمل لصالح الإمبريالية أو النظام العالمي الإمبريالي 
الجديد. فهؤلاء يمكن استيعابهم من خلال الشبكة الاقتصادية والثقافية الضخمة 
0 متعددة الجنسيات سات 0 - مؤتمرات علمية: 0 بحثية 
yy‏ ال الا ملب أن لاطا 
هذه القطاعات في منازل توجد على أطراف المدينة أو في أحياء خاصة ذات 

ا قار مفينة عا عة أو يرتدون أزياء عربية ويتحدثون بالإنجليزية 53 
الغومة ل ا ET‏ 
الثقافية. 


ولكن العزلة يمكن ان تتم بشكل اكثر تبلورا وتركيبا فتاخذ طابعا نفسيا فيحس 
المثقف بالعزلة عن مجتمعه وبعدم التجذر فيه وبالغربة عنه. ويحس عضو النخبة 
السياسية بعدم الانتماء لبلده. كما أنهما ينظران إلى اهليهما نظرة دونية حيث 
يشعران بتخلف المجتمع الذي يعيشان فيه وبحاجته إليهما (مركب الشعب,ٍ 
المختار). كما أنهما يمارسان هذا الشعور عادة بسبب إيمانهما بأندية لوجيا تجسد 
نماذج معرفية واخلاقية مستوردة متحيّزة ضد واقعهما. ورغم أنهما قد يتحدثان 
بلغة بلدهماء إلا أن خطانيما السناسي سذا فى التحول التدر چن خی :لا ههه 
سواهما ويصبح أداة للعزلة عن الجماهير لا للتواصل معها. 


ولا شك في أن أعضاء هذه الجماعة يتسمون بحركية شديدة. كل هذا يجعلهم 
كيانات مجردة وآاذواك قمع:في. نظن مجتمعانهم : تماما كما انهملا رون إلى 
مجتمعائهم تاغتنارها كبانات حة عون النها. فهم يتظزون إلى الفاح الدى 
برتدي جليابه, مثلاً. ياغتباره قينا لابذ.من التخلض منه.ومشكلة تحتاج للحل. 
وهؤلاء المثقفون يشبهون في كثير من الأحيان يهود البلاط الذين كانوا يشكلون 
كليهما بكفاءة دون أن تنتمي لأي منهما. ولذاء فإن أعضاء هذه ؛ الجماعة يعيشون 
في عدم :ظماينة. يحاولون إرزضاء: أسبادهم قذر استطا عتهم عن طريق الخضوع 
لقوانينه, ولكنهم في الوقت نفسه لا يمكنهم الانضمام له ناما لأن وظيفتهم 
فطلب متهم أن يطوروا محتقعاتهم حتىئ يمكن إدخالها إلى النظام العالمي, 
ولكن شرعيتهم وقوتهم تظلان ن ب وقد و أحد _ 
ااال ال افيه رالا فى الخال لالت ال 0 ناج 5 
فيئة جفاغة وظيفية عفيلة تخدم النظام الإمبريالي'الغالمي الجديد..ونحن نرق 
أن:النظام العالمي الحديذ تطلق من ادرال الدول الغربية صعوية المواجهة 
التسكرية والأيديولوجية , الواضخة مع شعوت. الغالم الثالث:(وخصوصا السغوت 
الإسلامية). وإدراكها أيضاً ظهور نخبة ثقافية محلية على استعداد كامل للتعاون 
معها والقيام على خدمتهاء فقررت أن تلجأ إلى التفكيك الداخلي (من خلال النخبة 
المحلية: القميلة) بدلامن المواجهة المياسرة من خلال الحيوش واليات الحرت 
التقليدية الأخرى. 


7 الدول الوظيفية: 


يمكق اعفار الذول الاستيظانية زعادة إنتاع للجماعة الوظيقية:فئ العضز 
الحديث:.ولعل الدولة الصهيونية هي أهم مثل لذلك :(انظر: «الدولة الضهيوتية 
الوظيفية» :ولكق تلاحظ في العضر الحذيت أن الاستعما ر العر بن حل عض 
الدول, وبخاصة الدول الصغيرة, إلى دول وظيفية تسير في فلكه وتخدم الاتجاه 
نحو العولمة. . وتتم عملية التحويل هذه من دولة قومية إلى دول وظيفية, إما من 
خلال عملية زرشوة لشت هذه الذولء أو من خلال تحويل النحبة الحاكمة فى 
ذولة فا إلى جماعة:وظيفية تعمل لصالح النظام الاستعماري الجذيد. والدول 
الصغيرة ذات الموارد الطبيعية الصحفة هن المرتتيحة اكئر خن غيرها لأن تكون 
دولا وظيفية عميلة, فبنية هذه الدويلات (موارد ضخمة وكثافة بشرية ضعيفة ) 
يجعلها في حالة صراع دائم مع جيرانها ولكنها تفشل في الوقت نفسه في الدفاع 
عن نفسهاء ومن ثم لابد أن تعتمد على قوة عسكرية خارجية تدافع عنها وتضمن 
بقاءها فتتحول بالتالي, شاءت أم أبت, إلى دولة وظيفية عميلة, إذ يكون ليها أن 
تدفع ثمن بقائها وفاتورة الدفاع عنها. 


8- جماعات المهنيين: 
يميل بعض علماء الاجتماع في الغرب إلى وصف جماعات المهنيين ( مثلاً الأطباء 


والمهندسين) بأنها إعادة إنتاج لنمط الجماعات الوظيفية في العصر الحديث. 
والله أعلم. 


